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LIMINAIRE 


La Revue a cent ans, un âge dont peu d’autres revues 
peuvent s'enorgueillir. Elle fut fondée en 1898 par le pas- 
teur Paul Doumergue (1859-1930) — auquel succédèrent 
Pierre Maury, Charles Westphal, Jean Bosc, Jacques 
Ellul et Olivier Millet — dans un contexte dominé par la 
marginalisation sociale et idéologique du christianisme, 
que d’aucuns à tort confondront plus tard avec la sécula- 
risation. La Revue exprime la volonté du protestantisme 
de rompre avec cette dérive en contribuant à un christia- 
nisme pratique. 


Ainsi définie par son fondateur : « penser pour agir, 
ne pas agir sans penser »!, sa ligne conjoint la réflexion et 
le travail social, la conviction et l'engagement, le res- 
sourcement et la prise en compte des questions de société. 
Avec toujours le souci de former et d'informer un large 
public, d'investir la culture, et de prospecter de nouvelles 
voies. 


C’est dans cette perspective que fut créée à Paris en 
1913 l’École pratique de Service social, la première en 
France de ce type. Depuis 1948, à la suite de la confé- 
rence de Seelisberg”, la Revue édite bisannuellement les 
Cahiers d'Études Juives. Et chaque année depuis 1963, 
elle publie dans un Cahier Biblique les travaux de vulga- 
risation scientifique menés par les Équipes de Recherche 
Biblique de la Fédération Protestante de France, récem- 
ment transformées en Équipes d'Animation et de 
Recherche Biblique. 


Les différents articles de ce numéro témoignent des fa- 
cettes et des engagements de la Revue et rendent hom- 


1. Paul Doumergue, « L’ École pratique de Service social », Foi et Vie, n° 11, 
1: juin 1921, cahier B, p. 161. 
2. Cf. Foi et Vie, XCVII n° 1 janvier 1998, 27° Cahier d’ Études Juives. 
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mage à son fondateur et à des collaborateurs disparus. 
On lira donc avec intérêt le premier article de Paul 
Doumergue paru dans la Revue, suivi des commentaires 
d'André Encrevé et Gabriel Vahanian. Deux inédits en 
français de Pierre Maury, ancien directeur, et France 
Quéré, décédée l’an passé, aiguisent notre réflexion sur 
la théologie et la Bible, tandis que Martin Stohr souligne 
la pertinence et les enjeux du dialogue entre juifs et chré- 
tiens par l’action des Amitiés judéo-chrétiennes. Quant à 
la poésie, la Revue honore la mémoire d’un poète protes- 
tant récemment disparu, Roger Chapal, qui y signa plu- 
sieurs articles et poèmes, comme le rappelle Jean Domon. 
Enfin, Solange Wydmusch dresse, au prisme de la socio- 
logie religieuse, un panorama du protestantisme français 
et de ses enjeux. 

Ce sont là autant d'illustrations de la résolution avec 
laquelle la Revue envisage l’entame de son second cente- 
naire, et de l'inspiration qui l’anime comme au premier 
jour : servir. 


Sylvain DUJANCOURT 


LA FOI ET LA VIE 
CE QUE NOUS VOULONS ÊTRE! 


Le devoir de parler nous est donné par la détresse 
même des âmes, et le devoir est pressant comme la dé- 
tresse est pressante. 


Et d’abord, où en est-on dans le monde ? 


« La vérité est que nous ne savons plus que devenir » ! 
a dit M. Desjardin. 


« Il y a des jours où un homme, où un peuple ne peut 
plus vivre. Les sentiments les plus simples lui deviennent 
compliqués, les idées les plus claires se font obscures ; il 
ne se reconnaît plus lui-même, 1l ne se comprend plus, ne 
s’accepte plus : nous en sommes là ». Henri Vaugeois. 

Qu'est-il donc arrivé, au cours du siècle ? En quelques 
mots, le voici : 

Le siècle commençant avait dit : Il n’y a pas de Dieu ; 
il n’y a que la nature, qui est divine, et l’Homme. Il faut 
que l'Homme vive de la Nature : car elle est toute la vé- 
rité, toute la force, toute la joie. Et l’on s’approcha de la 
Très Sainte Nature religieusement ainsi que Faust : 

« Comme tout se meut l’un vers l’autre, 

Comme les forces du ciel montent et descendent, 

Et se passent de main en main les sceaux d’or. » 


On se pencha vers les seaux de la vie pour boire : et 


1. Nous reproduisons l’article que Paul Doumergue publia dans le premier nu- 
méro de la Revue en janvier 1898. 
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voici qu'après avoir bu, l’homme n’a gardé aux lèvres 
qu’un goût de boue et de mort. La science a analysé cette 
sève qui circule dans la nature et elle n’a noté que ces élé- 
ments : égoïsme, volupté, brutalité. Car les lois de la na- 
ture sont : l’inertie, la conservation de la force, la direc- 
tion dans le sens du moindre effort, ainsi du plus grand 
plaisir, surtout la lutte pour la vie, l’écrasement du faible 
par le fort. 


« Les cieux ne racontent plus la gloire de l’Éternel. La 
beauté ne se joue qu’à la surface du monde, l’horrible est 
au fond. Le monde est un océan dont les belles ondes sy- 
métriques montent du tourbillon que fait au-dessous la 
lutte de montres qui s’entre-dévorent. » 


Bien que la science dit : « Il n’y a de réel dans la na- 
ture que des mouvements. Le reste, les sons, les parfums, 
les couleurs n’existent qu’au dedans de nous, simple vi- 
bration de nos nerfs, phosphorescence de notre cerveau. 
Hors de notre regard et sa splendeur, le ciel est noir, le so- 
leil est noir. Le fond de la nature c’est la nuit. » 


Devant cette nature, d’horreur l’homme recula. Son 
trouble fut grand et grande sa tristesse ; car désormais, la 
nature ne lui étant plus rien, il était seul. Une consolation 
toutefois restait et 1l la tenta : c'était de se dire : « Je suis 
seul, mais je me suffis. Je porte en moi les possibilités 
d’un monde, un vaste monde d’émotions et de pensées. Je 
n’ai qu'à le cultiver, « à soigner ma belle humanité », à 
vivre tout entière ma vie. » On dit surtout : « Faisons- 
nous à nous-même, en dehors de la nature, notre loi. 
Comme la vibration de notre regard crée notre lumière, 
que la vibration de notre âme crée notre lumière, que la 
vibration de notre âme crée notre idéal. La nature est fé- 
roce : nous, soyons tendres. L’égoïsme est partout : nous, 
aimons. Par l’amour l’homme brise toutes ses limites, 
s’élève au-dessus de lui-même. Celui qui se doute, entre 
dans la liberté absolue, s’affranchissant de tout, même de 
SOI. » 


Et l’on eut la religion de l’action — de l’effort — de 
l’orgueil sauveur — la religion surtout de la pitié, de 
l’amour. 


Mais l’homme est demeuré triste, car il est demeuré 
seul. Dans cette religion de l’idéal il est à lui-même son 


LA FOI ET LA VIE : CE QUE NOUS VOULONS ÊTRE 5 


prêtre, son temple et son Dieu. Celui-ci dit le Pater : Que 
ton règne vienne : « Seulement ces paroles il les dit non à 
genoux, mais debout et à lui-même, en en faisant un 
ordre ». — Celui-là dit son Credo : « Je crois en l’homme 
tout puissant, qui a créé le ciel et qui recréera la terre, qui 
a souffert, aussi a été crucifié comme Jésus-Christ, qui au- 
Jourd”hui est ressuscité et va rayonner dans la gloire... » 


Toujours le Moi et lui seul : car l’idéal n’est que le 
moi réalisé, le moi agrandi, ennobli, surélevé, surhumain. 
Mais, Ô contradiction désespérée « et comme nous 
sommes organisés pour la douleur », il faudrait, pour trou- 
ver notre Vrai moi, que nous sortions de nous-même, que 
nous nous donnions, que nous aimions ; et cela est bien 
impossible : car nous sommes seul. Au-dessus de nous, 
Celui qui, absolument aimable, aurait droit pour lui-même 
à notre amour, à notre sacrifice absolu, n’est pas. Au- 
dehors, rien — rien que la nature sans âme, l’infini « au- 
quel nous aspirons tous et qui tout à l’heure nous 
avalera. » (Prévot-Paradol). Au-dedans comme au-dehors 
c’est la nuit. Les plus hardis prêchent un « désespoir hé- 
roïque ». Quelques-uns, les rêveurs, se réjouissent de pen- 
ser que la nuit est toute semée d’étoiles et qu’elles sont 
« bien belles » (Fouillée). Les âmes tendres souffrent de 
marcher seules, sous « les froides étoiles. » (Desjardin). 
Le siècle des lumières finit dans l’expérience de Sainte- 
Beuve : « J’ai tout traversé sans aliéner mon jugement, ni 
ma volonté... C’est ceci, ce dernier point qui est tout et 
qu’on appelle vulgairement le cœur, qui est mort en moi. 
L'intelligence luit sur ce cimetière comme une lune 
morte. » 


Pendant ce temps, parmi les foules, peu préoccupées 
des étoiles, se multiplient les œuvres de la nuit — crimina- 
lité, suicides, unions libres, divorce, prostitution, jeu, al- 
coolisme du corps et de l’âme, pornographie, et, de la 
lueur sombre qui enveloppe les grandes villes, la nuit, 
monte non plus la vieille chanson de l” Évangile si paci- 
fique et si pure, mais quelque ignoble refrain de la 
Carmagnole ou du Chat Noir. Alors plus d’un penseur 
s’épouvante et se tourne vers |’ Église de Rome. C’est un 
abri : les murs sont solides contre les vents, l’ombre des 
voûtes est légère, et, par les portes ouvertes comme se ré- 
pand un doux chant de psaumes, une douce clarté de 
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cierges ! Il faut entrer, même sans la foi : la vie avant tout, 
avant même la vérité. Mais ceux qui se séparent de leur 
pensée à la porte de l’Église, n’y entrent pas vivants : 
c’est le tombeau, c’est la nuit. 


On en est là dans le monde : où en est-on dans notre 
Église ? Les esprits n’y sont pas en détresse sans doute, 
mais ils y sont dans un grand public. Ce n’est pas la nuit : 
mais ce n’est certes pas le jour. 


Voici donc un esprit religieux, chrétien comme il y en 
a tant. Il tient sans doute à sa foi. Il sait bien que c’est la 
grande porte par où il sort de lui-même, entre dans l’au- 
delà, dans le monde des réalités éternelles. Mais, puisque 
c’est un monde réel, puisqu'il y faut agir, qu’il y faut mar- 
cher en présence de Dieu, du Christ, il faut de la lumière, 
des idées, — des idées sur Dieu, sur le Christ, sur l’éternité, 
sur la vie, sur l’homme. Des idées, c’est tout simple, 
semble-t-il ; car il y a l'Evangile. 

Eh bien ! non ce n’est pas tout simple. Car cet homme, 
vit au milieu des hommes, au milieu du monde : c’est un 
esprit éclairé et ce qui l’éclaire ce sont les idées du 
monde, journaux et revues, et le livre du jour « à 
sensation » et les propos des salons et de la rue, les idées 
qui se dégagent des choses, des institutions et des mœurs. 
Tout le jour, comme du pavé même où il marche, monte 
une suggestion puissante, enveloppante. — Or, ces idées ne 
sont pas des idées chrétiennes, ce sont des idées païennes, 
grecques, bouddhistes, positivistes, panthéistes, mys- 
tiques, sceptiques — toutes contradictoires, sauf sur un 
point : l’ Au-delà c’est l’Inconnu. Les dogmes sont morts. 
La Foi ne saisit rien que son ombre. Si l’on veut élever un 
autel, qu’il ne porte pas de nom. 


Et tout cela est dit le plus posément du monde, — et su- 
périeurement aussi, comme les vérités acquises, qu’on ne 
discute plus. Cela est dit partout, même dans un 
compte-rendu de tribunal ou de théâtre. Il n’y a plus de roi 
en France, mais il y a des idées régnantes. Et certes, pour 
l'esprit le plus libre et le plus fort, il n’est pas aisé de 
vivre hors la loi des esprits — penser seul, c’est penser en- 
vers et contre tous. 
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Sans doute on n’est pas seul : il y a l’Église. L'Église 
est chrétienne et il y a là une grande force. Mais si les 
idées du siècle n’y tiennent pas le haut du pavé, elles s’y 
rencontrent pourtant. Les théologiens se font un devoir de 
convertir les systèmes philosophiques du temps à l’Évan- 
gile. Il arrive à quelques-uns de faire comme ces missions 
catholiques qui prennent les fêtes païennes, les médailles 
païennes, les idoles païennes et les introduisant dans le 
temple, les baptisent au nom du vrai Dieu. Plus d’un es- 
prit inquiet et chercheur entrant dans les chapelles théolo- 
giques, s’étonne et se trouble d’y retrouver Hegel, 
Spencer ou Taine qui l’avaient tant troublé en dehors des 
portes. Et puis 1l y a le bruit vague des démolitions que la 
critique fait dans la Bible et c’est à se dire : une seule pa- 
role du Christ est-elle authentique ? 


Il y a encore les Revues — les revues évangéliques et 
certes elles aussi elles sont une force pour la foi : elles 
font leur œuvre, leur œuvre savante, scientifique. Mais 
pour beaucoup d’esprits elles logent un peu trop haut : 
c’est la montagne Ste-Geneviève à gravir, c’est la 
Sorbonne. Pour ceux qui vivent plus bas, dans le bruit et 
la poussière de l’action, ce n’est pas là encore tout ce qu’il 
faudrait, un compagnonnage de l’âme, une conversation le 
long de la route, familière, amie, ardente : ainsi sur le che- 
min d’Emmaüs, Jésus abordait les disciples et recevait la 
confidence de leurs tristesses. Alors, il se mit au pas de 
leur lenteur à comprendre, leur expliqua, depuis Moïse, 
tout ce qui regardait le Christ, l'Homme de douleur, et 
au-dedans d’eux leur âme brûlait, Puis, comme :il voulait 
les laisser le soir : Demeure avec nous, dirent-ils car la 
nuit commence à venir. 


Il y a enfin et surtout les sermons, et, toujours à portée, 
l ‘Évangile : mais plus d’un, sans perdre tout esprit reli- 
gieux, en a désappris le chemin. Beaucoup y trouvent en- 
core une grande douceur, une grande beauté : mais plus la 
paix. Entre les mots, en marge, plus ou moins entrecho- 
quées, brutales, surgissent les paroles d’un autre Évangile, 
l'Évangile du siècle, les formules savantes : « Tout est re- 
latif, tout est subjectif : il n’y a pas de vérité absolue. — La 
fatalité est la loi du monde, la loi de l’homme. — On ne 
change pas sa nature ; on ne change pas le monde. — La 
conscience ne relève que d’elle-même. — Et les grands 
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mots : « les orthodoxies qui immobilisent — l’évolution 
des dogmes — la religion laïque de la charité ». 

Et cela fait avec l’Évangile une discordance doulou- 
reuse, violente. Ah ! certes le temps n’est plus où l’on 
avait cet œil simple dont le Christ a dit : si ton œil est 
simple tout ton corps sera éclairé. On est troublé comme 
un homme qui, de ses deux yeux, n’aurait plus de visions 
concordantes, coïncidantes. Les contours des choses 
s’embrouillent. Comment, au milieu, marcher ? 


Certains disent : « Laissons cela. Allons aux devoirs 
proches, clairs. L’Évangile est la vérité pour l’action, pour 
la vie. L’œuvre qu’il impose, c’est d’aimer ». Et on se 
jette passionnément dans l’action, dans le labeur de la 
charité. Mais l’action ne va pas loin, lorsqu'elle ne 
marche plus sous la pensée, une pensée qui la dirige, 
l’éclaire, lui jette au jour le jour la force, l’enthousiasme. 
L’action toute seule, au milieu de ce triste monde, mais 
c’est elle qui fait se lever en foule les doutes, la question 
du pourquoi de l’à quoi bon ! Si l’esprit n’est pas là pour 
dire : j’ai mes raisons, qui viennent de plus haut : agis, 
quoi qu’il arrive, il le faut, — l’action disperse la vie, 
l’épuise et la laisse un jour affaissée au bord du chemin. 

D’autres disent : « Faisons deux parts de nous-mêmes. 
Au-dehors travaillons : au-dedans réfléchissons, cher- 
chons. » Mais il arrive qu’ils donnent peu au-dehors : ils 
sont pris au-dedans par le tourbillon des idées. Je pense ici 
à ce Creux du Vent dans le Jura, vaste amphithéâtre de ro- 
chers, où par les temps variables, dit-on, les nuages s’ac- 
cumulent : au fond est un couloir et là un courant d’air qui 
fait monter et descendre les nuages ; ils vont et viennent, 
mais pas un ne dépasse les bords du rocher, nuages perdus 
qui ne montent pas au ciel et ne vont pas de là-haut verser 
sur les champs leur pluie féconde. Ainsi les esprits où la 
critique a percé, au centre même, un couloir d’air : les 
idées vont et viennent, nuageuses : elles ne dépassent pas 
les bords. Toujours reprises sur le point de s’élever, elles 
ne redescendent pas sur le monde en une pluie bienfai- 
sante d’actions. 


Beaucoup enfin, la plupart, disent : « Allons il ne faut 
pas trop réfléchir. Il faut vivre selon l’Évangile sans 
doute : mais il faut vivre aussi selon la Nature... être 
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idéaliste et pratique. Comment l'Évangile et la nature 
s’arrangeront-ils ? La Vie elle-même toute seule, fera 
cela. » En somme on renonce à penser — à organiser, à 
unifier sa vie — à être conséquent. Et certes, conséquent, 
on ne l’est pas. 


On a dit : il faut laisser faire la Vie. Et l’on s’est ou- 
vert tout grand à la vie et la vie nous arrive du dehors, de 
l'Église, du Monde surtout — du bureau, de l’usine, des sa- 
lons, de la politique, des écoles, telle qu’elle est 
aujourd’hui, chaos informe de vieilles traditions et de 
nouvelles idées, de principes païens et chrétiens : elle 
roule au travers de nous toutes ses contradictions et nous 
laissons faire, nous nous laissons vivre. Nous ne souffrons 
qu’à demi de toutes ces contradictions parce que nous 
sommes à demi absents de nous-mêmes, mais parfois dans 
un brusque sursaut de la conscience nous entrevoyons 
toute l’incohérence, tout le tumulte, toute la laideur de 
cette vie... et nous nous disons même, tant nous y avons 
Pre étrangers : est-ce bien. là notre vie : en vivant 
avons-nous vécu ? Certes cela est douloureux. 


Hormis donc quelques hommes, et 1l y en a encore 
grâce à Dieu — qui par la toute-puissance de la foi se sont 
fait jour à travers l’obscurité du monde jusqu’au Christ et 
de là sont rentrés dans le monde pour vivre leur foi — la 
plupart des esprits sentent dans leurs profondeurs, un 
chaos. « Au commencement était le chaos interne et vide ; 
et les ténèbres n'étaient pas séparés de la lumière. L’esprit 
se mouvait sur l’abîme. » C’est bien cela : l'Esprit se 
meut encore, mais sur un abîme. 


LE 


Ainsi donc dans l’esprit du siècle les ténèbres, la nuit. 
Dans l’Église, pour beaucoup d’esprits une lumière toute 
mêlée de ténèbres, le jour tout mêlé de nuit. Mais est-ce 
bien vrai ? n’est-ce pas faire notre monde bien noir, et 
comme à plaisir ? En vérité, quand de toutes parts mon- 
tent les plaintes, y aurait-il plus de pitié à ne pas en sentir 
toute la douleur ? N'’était-il pas la pitié même, le Christ 
qui a dit au monde : c’est ici la puissance des ténèbres ; 
qui a dit à ses disciples : prends garde que la lumière qui 
est en toi ne devienne ténèbres. Et la Bible : Malheur à 
ceux qui disent des ténèbres qu’elles sont la lumière. 
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Au reste, si nous créons cette Revue, si nous parlons, 
ce n’est pas pour dire : les ténèbres, les ténèbres. Nous 
pensons à la parole qui fut dite à Esaïe : Sentinelle, que 
dis-tu de la nuit ? La sentinelle répond : Je vois venir le 
jour et la nuit aussi. Si vous voulez interroger, interrogez. 
Convertissez-vous. » 


Il nous semble que nous aussi nous avons cette parole 
à dire. C’est la nuit... ce sera peut-être demain une nuit 
plus profonde encore : la nuit vient. Mais par-delà les té- 
nèbres, il y a la lumière : il y a le jour. Il dépend de nous 
qu'il fasse jour. Car de la nuit au jour il est un chemin. On 
nous interroge et l’on dit : quel est le chemin ? Et nous di- 
sons : convertissez-vous. Il faut une conversion de la pen- 
sée. Car il y a ici-bas un devoir de la pensée. Il faut 
qu’elle fasse son devoir : qu’elle le fasse — voilà le che- 
min. — [1 la mènera au Christ et il sera jour. 


Il 


À l’entrée de cette Revue qui voudrait être pour beau- 
coup d’âmes le chemin de la vie, il faut donc en quelques 
mots, dans ses grandes lignes, dire quel est le chemin, 
quelle sera la lumière. C’est avec joie, mais c’est avec une 
grande crainte ; car 1l s’agit d'exprimer ce qui est presque 
l’inexprimable. Pourtant il le faut. 

Il nous semble que pour la pensée il y a un devoir : 
c’est de croire au devoir. 


On a cru à la Nature : on ne peut plus y croire : elle ne 
suffit pas. On a cru à l’ Homme : on ne peut plus y croire : 
il ne suffit pas. 


Il reste à croire au Devoir : c’est lui qui nous fera sor- 
tir de nous, qui nous mènera à Celui qui seul suffit. 


Donc voici un homme, vous et moi. Jusque-là il a vécu 
comme tout le monde, à demi inconscient entraîné par les 
impulsions de sa nature, la poussée des gens et des choses, 
sans élever la tête au-dessus et considérer le sens de sa vie. 
Or un jour — à propos d’un tout ordinaire devoir — on ne 
sait pourquoi, on s’arrête : on se sent en présence de tout le 
Devoir, de toute la Vie. Que faire de sa Vie ? A quoi bon 
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vivre ? Et tout à coup, 6 saisissement de la pensée, on 
comprend. Le devoir est de ne pas faire sa volonté, de ne 
pas vivre pour soi le renoncement à soi, le sacrifice de soi, 
le devoir pour le devoir. Et la solennité du devoir — jusque- 
là médiocre — grandit. On n’est plus seul — l'Autre, celui 
qu'on avait cherché partout en vain, est ici : car enfin, il 
faut se donner, se sacrifier et on ne se sacrifie pas au 
néant ; la volonté ne peut s’abaisser que devant une vo- 
lonté, l’âme se donner qu’à une âme... à une volonté juste, 
à une âme bonne. Le devoir est de croire que le devoir est 
possible : ainsi d’affirmer que Celui qui doit être tout, à 
qui l’on doit se donner soi-même, existe. Il est. La lumière 
du devoir c’est la personne de Dieu, c’est Dieu. Celui qui 
dit devant le devoir : il n’y a que moi ici, il n°y a que mes 
idées, ne fait pas son devoir. Et celui qui a fait son devoir 
sait bien aussi qu'il a mis le pied non dans le néant mais 
dans l’Être. Tandis qu ’1l s’en va, il lui semble qu’il y a 
plus de jour dans le jour, plus d’air dans l’air, plus de vé- 
gétation dans les bois et dans les champs, plus de pensée 
même dans sa pensée, plus d'émotion dans ses émotions : 
le monde lui est plus proche, et lui-même à lui-même plus 
intime. Il y a autour de lui une présence invisible. 


D'où vient donc que le grand philosophe de la 
conscience Kant ait pu dire : « Deux choses me remplis- 
sent d’admiration : le ciel étoilé au-dessus de ma tête, la 
loi du devoir dans mon âme ». Est-ce que le devoir nous 
laisserait, lui aussi, sous les étoiles, dans une nuit très 
belle, mais dans la nuit ? — C’est qu’en effet le Dieu de 
la conscience, est encore bien diffus et bien vague. Qui 
est-il ? Que fait-il ? Quels sont les actes de ce vivant ? Ici 
le silence. Il est celui qui est, qui seul doit être : ici le si- 
lence des espaces infinis. On admire d’abord, puis on 
s’épouvante : car on est si loin. On avait cru être sorti de 
soi, s’être donné : mais on ne s’était pas donné tout entier. 
Le moi ne se donne que pour se reprendre : une pente in- 
sensible, une pesanteur irrésistible nous a ramenés en bas, 
en nous. On se retrouve seul avec soi-même et le péché. 
C’est la nuit. Ô si cette vague clarté d’amour pouvait se 
concentrer dans un regard, si cette bonté diffuse pouvait 
se tendre vers notre impuissance, vers notre douloureux 
égoïsme, dans une main ! 

2 2 k 
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Ainsi, après avoir mené l’âme à la lumière, le devoir la 
laisse dans la nuit. 


Cependant on a marché et c’est sur le seuil d’une lu- 
mière plus haute qu’on s’est arrêté. Voici le Christ : c’est 
le fils de l'Homme et il est saint. Il peut dire : qui de vous 
me convaincra de péché ? Il est la conscience même de la 
conscience. Que dit-il : Qui m’a vu a vu le Père. 


Je lève les yeux. Enfin, voici le Dieu déjà obscurément 
trouvé et d’autant plus désespérément cherché. Voici la 
croix, le regard d’un Dieu abaissé, les mains d’un Dieu 
tendues vers l’égoïsme humain. Pour le maudire ? Certes, 
puisque cette malédiction exige une mort, une Croix ; mais 
cette malédiction c’est Dieu qui librement la porte, cette 
Croix c’est lui qui librement y monte : Dieu est amour. 
L’Incarnation, la Rédemption, la Résurrection, ce sont les 
actes du Dieu vivant, les hauts faits du Dieu qui est 
amour. O le Dieu sensible à l’âme, le réalisme de la 
conscience, le voile de la conscience déchiré comme le 
voile du Temple ! C’est le soleil de Pâques, c’est le plein 
jour. 


Avant le Christ on avait certes dans le monde l’idée de 
l’amour : mais c'était là chose toute humaine, toute ter- 
restre, car l’amour est sacrifice et comment Dieu se sacri- 
fierait-il ? L’amour élargissait, embellissait la vie, mais il 
commençait et finissait ici-bas à l’homme. Ainsi au bord 
de la mer il semble que la voûte du ciel, si haute et si 
claire, retombe à la ligne de l’horizon, qu’elle retombe sur 
la terre et que la terre la porte. Mais qu’une voile 
s’avance, qu’elle aille droit à l’horizon — tandis que peu à 
peu le mât, puis la voile descende, et tout s’engloutit, 
alors devient sensible à l’œil l’infini du ciel et que c’est 
lui qui dépasse, enveloppe, porte le monde. De même sur 
le Calvaire. Les Juifs ne croyaient pas qu’il y eût un 
amour infini, que Dieu fut amour. Ils se firent fort d’aller 
si loin dans l’insulte, la haine, que sur cet océan de dou- 
leurs qui fut la Passion, ils toucheraient le bout de l’amour 
du Christ — amour qu’ils croyaient étroit, terrestre. Mais 
plus ils allaient, plus s’élargissait la pitié du Christ, et 
quand ils en vinrent à l’extrémité de la haine, au crucifie- 
ment, voici ce péché même, le Christ, dans l’Expiation, le 
prit, le porta, l’engloutit et sur le Calvaire l’amour seul 
demeura. Et désormais, à l’horizon de la Foi, c’est l’infini 
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de l’amour. Il est devenu sensible qu’il embrasse, qu'il 
porte l’humanité, qu’il est Dieu. 


La Foi ! Ah ! maintenant, vis-à-vis du Christ sur le 
Calvaire, elle est un devoir. Le devoir est de croire que ce 
qu'il y a de plus grand au monde, l’amour absolu dans le 
sacrifice absolu, n’est pas trop grand pour Dieu — que 
Dieu est capable même de la Croix. Le devoir est de 
croire pleinement au Devoir, que, s’il nous mène au sacri- 
fice, à l’amour, il nous mène non pas où la Vérité n’est 
pas, où Dieu n’est pas, mais où est la Vérité, où est Dieu — 
que Dieu est Amour, et l’ Amour c’est la Croix. Alors de- 
vant la Croix on fait son devoir : la pensée avec toute 
l’âme, en plein enthousiasme, se convertit. On se donne... 


Et Dieu nous prend. On meurt à soi-même et l’on res- 
suscite à Dieu. Désormais on vit. 


Voilà le bout du chemin : la Croix ; à partir de là, la 
lumière. Le nom de Dieu est maintenant, ce que Renan ne 
voulait pas, un mot plein — et le nom d’Homme aussi un 
mot plein. Ne cherchant que Dieu, l’homme se retrouve, il 
retrouve son moi (agrandi, surélevé, accompli... sa belle 
humanité). Le croyant est « né de la lumière » 1l est lui- 
même lumière. 


Et maintenant, à partir de Dieu, la vie se constitue, 
hors de la nuit, dans la lumière. 


D'abord l’homme devient un homme, une individua- 
lité. Autrefois, dans la nature, il n’était qu’une « goutte 
d’écume » soulevée par la vague, brillant un jour à sa 
pointe, puis retombant à l’abîme, sans droit, sans force, 
contre ces grandes vagues, l’ Humanité, la Nature, — sans 
liberté. 

Maintenant, l'individu a le droit d’être : car il a des de- 
voirs. Il a le droit, envers et contre tous, de faire son de- 
voir ; il peut se vouloir lui-même, car il est voulu de Dieu, 
il se veut pour Dieu. Il est libre. Le jour où il s’est élevé à 
Dieu par le sacrifice, ce n’était pas porté par une poussée 
fatale des choses, puisqu'il se détachait au contraire de 
tout et de lui-même ; il s’affranchissait. 


— À partir de Dieu les éléments de la vie s'organisent, 
ces deux éléments dont la vie est faite, — la souffrance, la 
joie. 
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Autrefois, dans la nature, l’homme ne faisait pas sa 
place à la douleur. Elle n’était qu’un mal, il la haïssait. 
Tenez-vous en joie, disaient les Grecs en se saluant. On 
entrait dans la vie par la joie — mais la joie devenait le 
plaisir — puis le plaisir la lassitude — et là-bas à l’horizon 
grandissait l’ombre affreuse « ce qui est le haut et le re- 
haut de tout, le cimetière ». À la fin toujours, toujours la 
Douleur. 

Le croyant, lui, part de la douleur — car 1l commence 
par le sacrifice. Mais son sacrifice a rencontré le sacrifice 
de Dieu et désormais, c’est la joie : car c’est l’amour, — 
l’amour dans le devoir — non pas le plaisir mais le bon- 
heur, éternellement. 

— À partir de Dieu, s'organisent les forces, le mouve- 
ment même de la vie. Autrefois, dans la vie de nature, les 
forces de l’homme faisaient chacune bande à part, tendues 
pour « être le plus possible » : il aurait voulu avoir mille 
vies pour vivre toute sa vie. Son mysticisme allait le matin 
à l'Eglise, sa raison suivait, l’après-midi, un cours à la 
Sorbonne, sa sensualité allait le soir à un bas théâtre. 
Selon l’occasion tendre et féroce, dégoûté et enthousiaste, 
aristocrate et socialiste, 1l était plusieurs hommes et n’en 
étaient aucun. 

Dans le croyant c’est l’unité. Il est né d’un acte de foi 
où se sont fondus sa raison, sa conscience, son amour, sa 
volonté. Comme dans la nature circule une seule force qui 
devient tour à tour lumière et la lumière chaleur, et la cha- 
leur mouvement, ainsi il est lui-même une âme qui de- 
vient tour à tour austérité et l’austérité douceur et la dou- 
ceur énergie, et l’énergie enthousiasme — toujours autre et 
toujours le même, lui-même. 

— Enfin, à partir de Dieu s'organise la vie sociale. Le 
croyant est l’homme social. — Autrefois, l’esprit du siècle 
lui disait : « aime ton prochain ». Mais il lui disait aussi : 
« l’homme est un animal » (Taine), — « la déesse huma- 
nité est une guenon » (Schérer). Et alors, cette bête hu- 
maine, comment l’aimer ? 

L'esprit du siècle lui disait : sois bon, donne. Mais il 
lui disait aussi : tu n’as rien, cherche. Tu n’as pas la vé- 
rité, cherche-la : au reste, la vérité, ce n’est que de pour- 
suivre la vérité. Tu n’as pas le bonheur, cherche-le : au 
reste le bonheur n’est que la poursuite du bonheur. Alors 
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comment donner quand on n’a pas, quand toujours on 
cherche ? 


Le croyant, lui, peut aimer : car il aime pour l’amour 
de Dieu. Il y a sur l'humanité le sang de la Croix — il y a 
dans l’homme l’image de Dieu. À travers la face abrutie 
de cet ivrogne dans le ruisseau, le croyant voit l’image de 
Dieu, souillée sans doute, mais belle encore, qui peut et 
doit être. Et il se penche sur le ruisseau. 


Le croyant peut donner. Son moi inquiet a été pacifié, 
désintéressé, empli. Tout est à toi, lui dit dans les 
Béatitudes le Sermon sur la Montagne, tout, la vie et 
l'éternité, Dieu même. Et maintenant, de ton abondance, 
de la surabondance de ta vie qui a besoin de se répandre 
comme le soleil de rayonner, donne. Le monde ne peut 
rien te donner. Toi, va vers lui, non pas pour prendre mais 
pour donner, Va. 


Autrefois c'était la nuit — maintenant c’est le jour. 
Dans la nuit tout s’unit sans doute, mais l’inertie, le si- 
lence, la mort : les quelques vagues contours qui surgis- 
sent sont faux, démesurés : les formes des choses sem- 
blent s’apesantir les unes sur les autres, s’écraser. Mais 
vienne le jour : au premier souffle, au premier rayon, les 
êtres, même la plus petite herbe se redresse dans son indi- 
vidualité : tout se distingue, tout a son contour, tout se 
tend vers l’air et vers la lumière ; l’air et la lumière circu- 
lent entre les choses non pour se séparer mais pour unir. 
Voici le triomphe du jour, voici midi. Il semble que la vie 
se calme, la vie du travail et de la douleur, la lutte pour 
l’existence. Plus un cri, mais un silence plein de tous les 
tressaillements de la vie. Plus de contrastes bruyants, plus 
d’insolence dans les reliefs et les couleurs : tout est cou- 
leur du jour et il semble que toutes choses se rapprochent, 
deviennent fraternelles et douces, pour voir dans une 
même joie la lumière à la même coupe du ciel. 

Voilà ce que serait l’assemblée des âmes, l’humanité, 
dès ici-bas, ce qu’elle peut et doit être, en Christ. C’est 
devant cette vision, c’est pour dire cela aux âmes pour le 
dire à ceux qui ne croient pas et pour le dire à ceux qui 
croient d’une foi plus ou moins voilée, obscurcie, que 
cette Revue est fondée. 


2 k%k 


16 P. DOUMERGUE 


Certes, nous sommes effrayés d’avoir bu si peu, nous- 
même à cette coupe de lumière et notre première pensée, 
ici, est pour nous-même : c’est de prier Dieu qu'il purifie 
nos lèvres. Mais la lumière entrevue est assez belle, et au- 
tour, les ténèbres senties sont assez lamentables, pour qu'il 
faille parler. Au reste, ce n’est pas nous donner la parole à 
nous-même que nous voulons : c’est constituer ici une 
union de toutes les forces de la pensée évangélique, — par 
delà toutes les barrières de parti, d’école, — pour l’action. 


L'œuvre est vaste : car, pour sa réalisation, il ne s’agit 
de rien moins que de faire passer toute la vie de notre 
temps, les mœurs individuelles, les mœurs sociales, la 
philosophie, la littérature sous la lumière du Christ. Par 
des études courtes, solides, mais pas abstraites, pas tech- 
niques, ardentes, prises dans le vif des âmes et des faits, il 
s’agira de mettre au grand jour le fait de toute idée, toute 
vie directement contraire à l’esprit du Christ est ténèbres, 
malgré les colorations de l’art, qu’elle vient des ténèbres 
et, tôt ou tard, mène aux ténèbres. 


Il s’agira de mettre au grand jour que tout ce qui, dans 
notre civilisation est pur, juste, bon, vivant — et grâces à 
Dieu, il y a beaucoup de cela encore — ou bien est un reste 
d’ Évangile enfoui dans notre civilisation, comme le char- 
bon qui éclaire et chauffe nos nuits n’est qu’un dépôt de 
rayons solaires emmagasinés d’abord dans les arbres, puis 
dans le sol, et qui, tout à coup délivrés remontent au jour 
— ou bien est directement une pensée, un acte chrétien, un 
rayon de soleil, brisé peut-être, réfracté par quelque 
nuage, mais venu du Christ — en entendant par Christ le 
verbe éternel qui a fait la raison comme il a fait l’Évan- 
gile. 


Il s’agira surtout à propos de toutes les questions du 
temps, les questions brûlantes — religieuses, morales, so- 
ciales — de mettre au grand jour comme tout s’ordonne, 
trouve son mouvement et sa loi à partir du Christ — ainsi 
tout dans la nature depuis les nuages et les glaciers 
jusqu'aux vagues de la mer, jusqu’à la mousse des bois, 
se meut et vit à partir du soleil. C’est ici la gravitation des 
âmes. 


L'œuvre est vaste : et il y a place pour beaucoup d’es- 
prits, il y a place pour les théologiens, les littérateurs, les 
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moralistes, les économistes — hommes d’églises ou 
laïques, universitaires, chercheurs libres : et ce nous a été 
une grande joie de trouver dans ce monde laïque la plus 
chaude sympathie. Comme nous disions à un homme qui 
porte un des noms les plus respectés dans la philosophie, 
qu'il s’agissait d’abaisser, à la portée des esprits, les plus 
hautes vérités : cela n’est pas abaisser la vérité, nous 
dit-il. 

L'œuvre est vaste. Elle aura cet attrait même qu’à la 
lumière. Mais elle sera, parfois aussi, douloureuse. Tout 
en écartant toute dispute blessante et nous souvenant que 
la lumière ne lutte pas violemment contre les ténèbres 
mais les pénètre, les absorbe dans ses rayons, nous souve- 
nant surtout de la douce lumière qui était en Christ, nous 
ne pourrons pas cependant ne pas discuter : ne pas dire à 
beaucoup d'idées courantes qu’elles vont à contresens du 
vrai et du bien. Il faudra par des chroniques, par des 
études du réel, toucher du doigt la corruption. Il le faudra. 


Il y a dans le désert des confréries qui se chargent de 
déblayer l’œ1l des sources, comme on dit là-bas, de toutes 
les plantes mortes, de toute la boue : ils font leur œuvre 
dans la peine, mais voici : la source trouble, empestée, 
jaillit limpide, vivifiante. Nous voudrions faire cette 
œuvre : parmi tant de souillures accumulées autour de la 
vérité, de l'Évangile, pour les âmes errantes dans la séche- 
resse et le désert, nous voudrions ouvrir l’œil des sources. 

Cette œuvre est au-dessus de nos forces : mais nous ne 
sommes pas seuls : travaillant pour Dieu, nous travaille- 
rons avec Dieu : que Dieu nous soit en aide ! 

Paul DOUMERGUE 
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PAUL DOUMERGUE 
ET LA FONDATION DE LA FOI ET LA VIE 


Le I‘ janvier 1898, en tête du premier numéro de la 
nouvelle revue qu'il vient de fonder, le pasteur Paul 
Doumergue publie, comme c'est l'usage, un article- 
programme que nous reproduisons en annexe. Celui-ci est 
adapté à la situation telle qu'elle se présente au début de 
l'année 1898, alors que l'affaire Dreyfus commence à pas- 
sionner l'opinion (Zola publie son célèbre « J'accuse » le 
13 janvier 1898), que l'automobile est un luxe réservé à 
quelques excentriques, que Picasso n'a pas encore peint ses 
Demoiselles d'Avignon et que l'Europe se considère tou- 
jours comme le centre du monde. De ce fait, le lecteur 
moins familiarisé avec la rhétorique morale et religieuse de 
cette époque sera peut-être quelque peu dérouté par la tona- 
lité générale de ce texte, très différente de celle que nous 
utilisons aujourd'hui. C'est la raison pour laquelle il nous a 
semblé utile d'apporter ici quelques précisions, rapides, et 
qui ont pour seule ambition de permettre de mieux com- 
prendre les objectifs du fondateur de cette revue. 


Né en 1859 à Uzès, fils du pasteur Jean-Louis 
Doumergue (1818-1901) et de sa seconde épouse, Paul 
Doumergue est donc le demi-frère du pasteur Emile 
Doumergue, professeur à la Faculté de théologie de 
Montauban! durant 39 ans, spécialiste de Calvin, et l'un 
des plus célèbres défenseurs de la tendance évangélique 
dans l’Église réformée’, en particulier dans les colonnes 


1. Cette faculté, créée par Napoléon en 1808, sera transférée à Montpellier après 
la Première Guerre mondiale. 

2. Alors le terme « évangélique » n’a pas la signification qu’on lui donne depuis 
une vingtaine d’années ; il signifie une opposition à la tendance libérale, souvent re- 
gardée par les évangéliques comme dissolvant le christianisme dans une rhétorique 
floue et ondoyante rebelle à toute formulation dogmatique précise, alors que les évan- 
géliques qui ne sont nullement des obscurantistes et qui reconnaissent la validité de 
l'étude scientifique des textes bibliques, tiennent au maintien d’un certain nombre 
d’affirmations doctrinales, que l’on peut résumer dans une Déclaration de foi. 
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du Christianisme au XIX° (puis au XX°) siècle. Après des 
études à la faculté de théologie de Montauban, Paul 
Doumergue soutient son mémoire de fin d'étude sur 
La philosophie chrétienne d'après saint Paul en 1884 ; 
toutefois, il est également attiré par l'action et il a souvent 
affirmé que l'homme qui lui avait le plus appris était le 
pasteur Tommy Fallot (1844-1904). D'abord pasteur à 
Valence, il vient en 1897 à Saint-Germain-en-Laye, 
comme agent de la Société centrale d'évangélisation, pour 
desservir les protestants disséminés dans la région de 
Pontoise et mener, de front, le lancement d'une revue 
d'évangélisation au sens large du terme. Ce qu'il parvient 
donc à faire en janvier 1898, avec l'aide du pasteur 
Benjamin Couve (1844-1928), qui dirige Le Chris- 
tianisme au XIX* siècle depuis 1880 — lorsqu' Emile 
Doumergue, nommé à la Faculté de Montauban, en a 
abandonné la direction. En fondant La Foi et la Vie, Paul 
Doumergue a pour ambition, son texte le montre bien, de 
mieux intégrer le protestantisme français dans le mouve- 
ment intellectuel national, parce qu'à ses yeux en France 
la pensée protestante ne possède pas l'audience qu'elle est 
en droit d'attendre. Il souhaite donc faire de cette pensée 
l'un des éléments constitutifs de la culture française géné- 
rale, ce qui implique aussi que le protestantisme reste lui- 
même en contact avec l'ensemble de la pensée moderne. 
Dans l'avant-propos de son livre, intitulé Servir, qu'il pu- 
blie en 1929 et où il réfléchit sur le sens de son action, il 
précise qu'en fondant La Foi et la Vie, il est parti « de 
cette constatation que les revues religieuses étaient des re- 
vues ecclésiastiques et théologiques qui ne servaient guère 
le monde laïque » et que, de ce fait, sa nouvelle revue 
chercherait à « rapprocher la foi de la vie en établissant de 
l'une à l'autre la circulation de la sève pour une fructifica- 
tion plus large, et [à] porter cet Evangile du jour aux laïcs 
anxieux tout ensemble de foi et de vie ». Par la suite, il di- 
versifie son action, organisant des cycles de conférences 
(dites Conférences de Foi et Vie) dans une salle du quar- 
tier latin, pour s'opposer à une campagne de propagande 
en faveur de l'athéisme, s'adressant à des hommes très di- 
vers pour les prononcer (E. Boutroux, H. Poincaré, 


3. Thomas (dit Tommy) Fallot peut être considéré comme le fondateur du mou- 
vement français du christianisme social, apôtre d’un socialisme protestant, cherchant 
à lutter à la fois en faveur de la morale personnelle et sociale et la justice économi- 
que ; au fond il aurait probablement souhaité convertir les socialistes au protestan- 
tisme et les protestants au socialisme, mais il n’y est pas parvenu. 
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H. Bergson, par exemple). En 1913 il est également le 
fondateur d'une École pratique de service social, ce qui 
montre bien qu'à la fois il ne veut pas séparer la foi de 
l'action, mais aussi qu'il n'a rien abandonné de ses idées 
chrétiennes-sociales. Jusqu'à sa mort, en 1930, il est sans 
conteste l'un des protestants les plus connus dans le 
monde intellectuel français. 


Son article programme est intéressant. Pour bien le 
comprendre il faut, naturellement, tenir compte du contexte 
historique dans lequel il a été écrit. Il se divise en deux par- 
ties bien distinctes, qui concernent l'une la situation géné- 
rale, de la société française et des Églises protestantes ; et 
l'autre les buts visés par les fondateurs de la revue. 


« Où en est-on dans le monde ? >» commence-t-il par se 
demander. Citant quelques auteurs connus à l'époque, 
comme le philosophe libre penseur Alfred Fouillée* par 
exemple, Paul Doumergue se fait l'écho de ce qu'on a cou- 
tume d'appeler « l'angoisse fin de siècle » qui doit, natu- 
rellement, être mise en relation avec les difficultés de la 
situation générale : problèmes économiques liés au ralen- 
tissement de la croissance dans le dernier quart du 
XIX° siècle (avec de plus des crises cycliques en 1882- 
1885 et aussi, plus marquée, entre 1893 et 1896), aggrava- 
tion de la situation sociale aussi : au début des années 
1890 on note une réelle agitation sociale ainsi qu'un net 
progrès du socialisme au sein de la classe ouvrière et donc 
d'une partie de l'électorat. Ces années 1890 sont ainsi mar- 
quées à la fois par une véritable peur sociale chez certains, 
mais aussi par l'apparition d'une sorte de remords social 
au sein d'une fraction de la bourgeoisie française. Il s'ex- 
prime, pour une part, dans le monde protestant par les 
début du mouvement du christianisme social, mais il 
touche également une partie de la bourgeoisie catholique. 
Ce mouvement, complexe, mêle parfois curiosité et pitié 
envers la classe ouvrière, mais aussi une volonté de ré- 
formes pour tenter de se prémunir contre les risques d'une 
éventuelle révolution‘. Il s'exprime aussi dans la montée 


4. Son épouse est l’auteur (sous le pseudonyme de G. Bruno) du célèbre Tour de 
France par deux enfants. 

5. On en trouve trace dans le texte de Paul Doumergue qui écrit notamment : 
« Pendant ce temps, parmi les foules peu préoccupées des étoiles, se multiplient les 
œuvres de la nuit [...] et de la lueur sombre qui enveloppe les grandes villes, la nuit, 
monte non plus la vieille chanson de |” Évangile si pacifique et si pure, mais quelque 
ignoble refrain de la Carmagnole ou du Chat Noir. » 
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du nationalisme (Henri Vaugeois, cité par Paul 
Doumergue au début de son article, est un publiciste na- 
tionaliste qui fonde en avril 1898 avec Maurice Pujo un 
Comité d'Action française, qui publiera l'année suivante 
une revue où s'illustrera rapidement Charles Maurras). Or 
le nationalisme, qui est une tentative pour rassembler les 
diverses classes sociales en utilisant comme « ciment » ce 
qu'elles ont en commun, l'appartenance à une même na- 
tion, est aussi une réponse à ce qui apparaît comme un 
risque de dissociation de la société sous les coups des 
nouveaux barbares que seraient les prolétaires organisés 
(accompagnés des immigrés et autres « métèques » 
comme ils disent). Toute cette angoisse diffuse devant les 
risques que l'avenir semble réserver se manifeste, égale- 
ment, par le succès que rencontrent les grands romanciers 
russes, comme Tolstoï ou Dostoïveski (traduits de 1884 
à 1888), qui font connaître au public français, comme 
l'écrit alors Melchior de Vogüé « le nihilisme et le pessi- 
misme {...] l'ombre de l'infini ». On remarque enfin une 
remise en cause de bien des théories dont le XIX° siècle a 
(partiellement) vécu. En 1892 et 1893, avec la mort de 
Taine et de Renan c'est un peu les espérances optimistes 
dans la science, le progrès et la méthode positive qui dis- 
paraissent. D'ailleurs, c'est également le moment où 
Bergson commence à se faire connaître. Or chacun sait 
que ce philosophe, qui publie en 1889 son Essai sur les 
données immédiates de la conscience, se caractérise par 
son hostilité au positivisme scientiste. De façon significa- 
tive, d'ailleurs, le I‘ janvier 1895 la vieille Revue des deux 
mondes, longtemps citadelle du libéralisme et de l'opti- 
misme, publie un article de son directeur, Ferdinand 
Brunetière, où il affirme les « faillites partielles » de la 
science. 


Or ces mises en questions des écoles de pensée long- 
temps en honneur s'accompagnent de mouvements qui ne 
plaisent guère aux protestants, qui espéraient l'éclosion 
d'un certain courant en faveur du protestantisme au sein 
des élites. À leurs yeux, en effet, le catholicisme a fait son 
temps, et les progrès en son sein de la tendance ultramon- 
taine — manifestés en 1854 par la promulgation du dogme 
de l'Immaculée conception, en 1864 par la publication de 
l'Encyclique Quanta cura et du Syllabus, en 1870 par la 
promulgation du dogme de l'infaillibilité pontificale, ou par 
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la publication en 1888 de l'encyclique Libertas, qui refuse 
la liberté religieuse, par exemple — ne peuvent qu'accélérer 
son déclin, d'abord dans les classes cultivées puis dans le 
peuple. Or on constate que cette « crise fin de siècle » s'ac- 
compagne plutôt d'un mouvement de découverte des forces 
de l'irrationnel : c'est alors qu'une partie du public s'inté- 
resse vivement aux expériences de Charcot sur les hysté- 
riques ; l'occultisme et l'hypnotisme sont à la mode, tandis 
qu'on commence à explorer l'inconscient. Freud, qui subit 
un moment l'influence de Charcot, utilise dans ces années 
l'hypnose dans sa thérapeutique. Au fond on note une véri- 
table réaction contre le positivisme et le naturalisme, dont 
la publication, en 1891, de Là-bas, par Huysmans est l'un 
des signes, d'autant plus que dans les écrits de cet auteur se 
mêlent satanisme, occultisme et sensualité. Tandis que le 
succès des poètes symbolistes, comme Moréas, Verlaine, 
Mallarmé, témoigne de ce mouvement de renouvellement 
dans le monde littéraire. Certes cette évolution — dont on 
trouve également la marque dans la publication de toute 
une série de revues, comme la Revue blanche ou Le 
Mercure de France (ce qui a pu donner des idées à Paul 
Doumergue) — ne touche qu'une frange de la population, 
surtout les élites bourgeoises parisiennes ; mais elle installe 
tout de même un certain climat intellectuel. De ce fait, cer- 
tains se mettent à rechercher des certitudes ; or, contraire- 
ment à l'attente de bien des huguenots, cela ne provoque 
pas un courant de conversions vers le protestantisme. Au 
contraire, c'est plutôt vers le catholicisme que se tournent 
quelques « convertis de la Belle Époque », au premier rang 
desquels on remarque Huysmans (il publie La cathédrale 
en 1898), Brunetière, ou Paul Claudel. De plus, ce n'est pas 
vers les courants éclairés et novateurs du catholicisme que 
ceux-ci se tournent, mais plutôt vers ses aspects les moins 
intellectuels et les plus conservateurs (« ce que je crois 
allez le demander à Rome » aurait dit Brunetière). Ce qui 
surprend nombre de protestants, comme le montre le texte 
de Paul Doumergue qui écrit : « Alors plus d'un penseur 
s'épouvante et se tourne vers l'Église de Rome [{...] Il faut 
entrer, même sans la foi : la vie avant tout, avant même la 
vérité. » 

Comment cela s'explique-t-il se demande donc Paul 
Doumergue ? N'y aurait-il pas une responsabilité spéci- 
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fique des protestants, qui, au fond, présenteraient au 
monde une image de l'Évangile ni assez exacte ni assez 
adaptée à son temps (sens de sa formule « où en est-on 
dans notre Église ») ? Pour comprendre son interrogation, 
il convient de se souvenir de la situation qui prévaut alors 
dans le protestantisme. Or, il est clair qu'un siècle d'évolu- 
tion doctrinale n'a pas conduit à la mise au point d'un 
grand système dogmatique porteur, sinon de vastes certi- 
tudes, du moins de fortes affirmations solidement char- 
pentées. En fait, à l'image de ce qui se passe dans le 
monde de la pensée en général, le protestantisme des an- 
nées 1890 est un peu en recherches. 


En effet, au début du XIX:* siècle les théologiens pro- 
testants se sont trouvés devant l'obstacle de l'épistémologie 
kantienne*, telle qu'elle s'exprime, par exemple, dans la 
Critique de la raison pure. On sait que le célèbre philo- 
sophe de Kônigsberg y soutient que les choses de la foi ap- 
partiennent au domaine de la raison pure et qu'elles ne 
peuvent donc être démontrées. De ce fait, si l'on accepte 
ces hypothèses, l'homme ne peut se livrer à aucune re- 
cherche sûre en ce qui concerne Dieu et le surnaturel. Ce 
qui plonge les théologiens dans l'embarras. En effet, il leur 
faut définir une méthode de connaissance de Dieu qui 
puisse être tenue pour authentique, puisque Kant conteste 
l'épistémologie classique. Pour en sortir, Frédéric 
Schleiermacher propose, dans ses Discours sur la religion 
(1799), de contourner l'obstacle en introduisant dans le 
débat la notion d'expérience religieuse. Pour définir la reli- 
gion, il ne part pas d'un système philosophique mais de 
l'expérience de chaque homme car, à ses yeux, la religion 
fait partie intégrante de la nature humaine. Et, dans le but 
de placer la religion dans une sphère inaccessible au criti- 
cisme de Kant, il affirme que celle-ci n'est pas affaire de 
raison, de pensée ou de volonté, mais d'intuition et de sen- 
timent. C'est, écrit-il, une intuition de l'univers : « Intuition 
de l'Univers, familiarisez-vous [...] avec cette notion ; elle 
est le pivot de tout mon discours, elle est la formule la plus 
générale et la plus haute de la religion »’. La religion n'est 
donc pas un savoir, mais la conscience de l'existence de 


6. Dans l’article de Paul Doumergue, on sent bien, au début de sa seconde partie, 
une volonté de s'expliquer avec la philosophie kantienne. 
7. Discours sur la religion, traduction française p. 151. 
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l'être fini et passager (l'homme) au sein de l'être infini et 
éternel (Dieu). Cette intuition de l'univers, de l'infini, nous 
fait prendre conscience de notre propre finitude, de notre 
dépendance par rapport à l'absolu, Dieu. Conscience im- 
médiate de Dieu et sentiment d'absolue dépendance sont 
donc pratiquement synonymes. Et c'est dans la mesure où 
l'homme a conscience de cette dépendance qu'il devient re- 
higieux et c'est dans cette dépendance qu'on trouve l'ori- 
gine de la religion. Quant à l'origine de l'Église, elle doit 
être recherchée dans le sentiment de dépendance, relatif 
cette fois, des hommes entre eux. On le voit, selon lui la 
religion est à rechercher dans le cœur de l'homme et non 
dans les livres ou la tradition. Car le sentiment de dépen- 
dance est intuitif et il n'est dérivé ni d'un raisonnement in- 
tellectuel n1 d'une doctrine philosophique. Ayant placé la 
religion dans une sphère inaccessible au rationalisme kan- 
tien, Schleiermacher est alors en mesure de reconstruire 
toute la doctrine chrétienne : la foi, produit de l'expérience 
du cœur n'est pas le résultat de démonstrations ration- 
nelles, mais c'est une relation directe et vivante avec Jésus- 
Christ, résultant d'une expérience intérieure. De ce fait elle 
peut fort bien se passer des instruments traditionnels de 
l'apologétique (miracles, prophéties, inspiration des Ecri- 
tures). Le péché n'est plus conçu que comme l'incapacité à 
éprouver le sentiment de dépendance vis-à-vis de Dieu et 
la rédemption comme la restauration de ce sentiment de 
dépendance, etc. Au fond, Schleiermacher remplace l'idée 
de Dieu, chère à la théologie classique, par la conscience 
de Dieu. Cette innovation se révèle fructueuse, et une 
bonne partie de la théologie protestante du XIX' siècle va 
atiliser cette notion d'expérience religieuse, tout en l'inter- 
prétant de façon variable. Certains comme le Lausannois 
Charles Secretan, par exemple, la comprennent comme 
me véritable rencontre entre l'homme et Dieu par l'inter- 
médiaire de Jésus-Christ, mais d'autres, comme 
&. Troeltsch à la fin du siècle, y voient plutôt une manifes- 
ation subjective d'une tendance permanente de l'esprit hu- 
nain. Quoi qu'il en soit, et bien que cette notion d'expé- 
ience religieuse ait un lien évident avec la notion de 
« témoignage intérieur du Saint-Esprit » chère aux 
2éformateurs, il est clair que cette démarche risque de ne 
onduire qu'à une vérité subjective et personnelle. 
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D'où l'idée, et c'est là le second grand caractère de 
l'évolution générale de la théologie protestante du XIX° 
siècle, de chercher aussi un ancrage offrant des caractères 
plus objectifs. Au fond, dans ce siècle féru de science et 
où l'on va voir, par exemple, Karl Marx tenter de 
construire un socialisme scientifique, une partie des théo- 
logiens protestants vont tenter de bâtir un christianisme 
scientifique. Or, si la notion d'expérience religieuse ne 
peut manquer d'être frappée du sceau de la subjectivité, la 
Bible possède une réalité objective irréductible. Par 
ailleurs, une attention toute particulière à la Bible offre 
l'avantage de revenir à un second principe cher aux 
Réformateurs, le sola scriptura (seule l'Écriture est règle 
de foi). Mais comment étudier scientifiquement la Bible ? 
Au début du XIX: siècle, qui voit dans le domaine intel- 
lectuel le véritable début d'une histoire se constituant 
comme science, c'est surtout par l'histoire — celle du 
peuple juif et celle de ses voisins, mais aussi et surtout 
celle de l'Eglise primitive, qui a vu la rédaction des livres 
du Nouveau Testament — que l'on va tenter de parvenir à 
une connaissance objective de la Bible, dans le but ultime 
de trouver dans l'histoire une certaine objectivité de la 
doctrine chrétienne. Ce qui conduit à distinguer entre 
Écriture et Parole de Dieu, d'autant plus que le christia- 
nisme est apparu avant la rédaction des livres du Nouveau 
Testament, et que ce n'est donc pas parce qu'elle a été en- 
seignée par les apôtres et les évangélistes que la doctrine 
chrétienne est vraie, c'est sa vérité intrinsèque qui a 
conduit les apôtres et les évangélistes à l'enseigner. Un tel 
état d'esprit permet donc le développement serein des tra- 
vaux exégétiques, d'autant plus que Schleiermacher a pré- 
senté une argumentation qui cherche à démontrer que 
l'abandon de la théorie de l'inspiration littérale n'a pas de 
conséquences pour la foi. Par ailleurs, le développement 
de la science historique profane offre des instruments 
d'analyse qui ont fait leurs preuves et qui ne peuvent donc 
guère être récusés dans l'étude de l'histoire sainte. Pour cet 
ensemble de raisons le XIX: siècle voit le développement 
des études exégétiques. C'est d'autant plus indispensable 
que certains travaux d'érudits agnostiques semblent de na- 
ture à mettre en question la vérité des Écritures. De ce fait 
les grands exégètes protestants — en particulier F. C. Baur, 
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le fondateur de la célèbre « École de Tubingue » 
(Tübingen) — lancent toute une série de recherches, dont 
les conclusions sont aujourd'hui contestées, mais dont l'in- 
tention générale est de renforcer la confiance que les chré- 
tiens sont en droit, scientifiquement parlant, d'accorder au 
texte des Ecritures. En fait, on peut constater que les deux 
grandes tendances de la théologie protestante du XIX° 
siècle se complètent : en introduisant la notion d'expé- 
rience religieuse Schleiermacher cherche à mieux cerner 
la vérité subjective de la foi, tandis qu'en posant le pro- 
blème de la connaissance historique de la Bible, Baur 
cherche à retrouver la vérité objective de l'histoire de l'É- 
glise qui sert de base à la foi. Ce qui est, d'ailleurs, 
conforme à l'idée que se font en général les théologiens 
modérés du XIX: siècle, qui considèrent que le protestan- 
tisme est construit sur un rapport complexe, mais dont nul 
chrétien ne peut tenter réellement de faire l'économie, 
entre la foi individuelle et la parole de Dieu telle qu'elle 
est exprimée dans la Bible. 


Naturellement, 1l n'entre pas dans le cadre de cette 
courte présentation de développer les différents courants 
théologiques qui se sont épanouis au XIX° siècle. Même 
s'il est clair que cet arrière-plan général influence forte- 
ment toute la pensée protestante de ce temps, caractérisée 
par un vaste mouvement de recherche doctrinale, qui vise 
à permettre aux hommes du XIX: siècle de rester chrétiens 
en dépit des nombreux changements que connaissent tant 
les conditions matérielles de la vie (par suite de la révolu- 
ion industrielle) que ses aspects intellectuels et scienti- 
fiques. 


Il reste que ces innovations ne peuvent pas se faire 
our sans provoquer de nombreux débats. En France, pour 
n revenir au milieu auquel Paul Doumergue s'intéresse 
n fondant une revue, on note surtout l'apparition d'une 
vaste querelle entre partisans du mouvement du Réveil, 
Jevenu peu à peu le camp évangélique (auquel 
>, Doumergue appartient) et partisans de la tendance libé- 
ale. En simplifiant très grossièrement on peut dire qu'au 
lébut du XIX: siècle les libéraux apparaissent plutôt 
omme des hommes qui entendent maintenir les ten- 
lances du XVIII: siècle, c'est-à-dire une atténuation des 
ormules dogmatiques classiques (du XVI: siècle), sans 
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présenter pour autant une argumentation précise justifiant 
cette atténuation et une inclination à s'intéresser plutôt à la 
morale qu'à la doctrine. Ses adversaires jugent souvent 
qu'ils regardent Dieu et la Nature avec les yeux du Vicaire 
savoyard de J.-J. Rousseau ! Tout en se modifiant et en 
cherchant à se tenir au courant de l'évolution intellectuelle 
de son temps, ce courant maintient globalement cette atti- 
tude pendant la première moitié du XIX® siècle. En face 
apparaît vers 1815 le mouvement du Réveil, qui se trans- 
formera dans les années 1840 et 1850 en camp évangé- 
lique. À l'origine le Réveil veut surtout « réveiller » les 
chrétiens, trop assoupis à son gré dans une morale un peu 
courte, les appeler à une « nouvelle naissance », une 
conversion du cœur, sorte d'expérience mystique de l'exis- 
tence d'un lien sentimental entre l'homme et Jésus-Christ 
(on voit tout ce que ce courant doit à la pensée de 
Schleiermacher et à l'ambiance romantique du temps). 
Pourtant, à leurs yeux cette expérience doit se traduire en 
actes. Le chrétien « revivaliste » transforme toute sa vie, 
après avoir pleuré sur ses péchés (ce qu'il fait abondam- 
ment), comme par ailleurs il se sait sauvé, il traduit cette 
assurance en une action Joyeuse dans le siècle. De là la 
fondation de toute une série de sociétés religieuses, dont 
la Société centrale d'évangélisation, qui emploie Paul 
Doumergue en 1898. Le Réveil n'est donc pas d'abord un 
mouvement dogmatique mais 1l est vrai qu'il affiche, par 
ailleurs, une volonté de retour à la dogmatique du 
XVI: siècle, trop affadie à ses yeux par le XVII siècle. 
Cependant, une fois l'importance de la dogmatique affir- 
mée, les revivalistes s'intéressent assez peu à la spécula- 
üon doctrinale. Et, finalement, jusqu'au milieu du siècle 
ces deux tendances, libérales et revivalistes, représentent 
deux nuances plutôt que deux partis hostiles. 


La situation se modifie à partir du début des années 
1850. En effet le courant libéral se transforme ; il se veut 
plus ouvert aux grandes innovations dogmatiques et exé- 
gétiques modernes, venues le plus souvent d'outre-Rhin:. 
En particulier, apparaît en son sein une aile extrémiste qui 
s'exprime surtout dans la Revue de théologie et de philo- 
sophie chrétienne. De plus en plus novateurs, et tout à 
leur volonté de promouvoir un christianisme moderne, 
adapté aux hommes de leur temps, ses promoteurs les plus 
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actifs se mettent peu à peu à contester la plupart des doc- 
trines chrétiennes traditionnelles (divinité, voire perfec- 
tion morale du Christ, résurrection, rédemption, etc.). Ce 
qui provoque l'éclosion d'une vaste querelle. Certes, la 
plupart des libéraux restent des modérés, fidèles aux 
grandes orientations de la première moitié du siècle, mais 
ils tiennent à rester solidaires des libéraux extrémistes, 
parce qu'ils considèrent que l'appartenance au protestan- 
tisme ne se marque pas par l'adhésion à un certain nombre 
de doctrines, que l'on peut résumer dans une Déclaration 
de foi, mais par l'acceptation du libre examen des Écri- 
tures (point central, à leurs yeux, du protestantisme), 
quelles que soient par ailleurs les conclusions que l'on tire 
de ce libre examen. Mais les revivalistes, qui prennent peu 
à peu l'habitude de s'appeler « évangéliques », parce qu'ils 
veulent insister sur leur fidélité à l'Évangile, sont scanda- 
lisés par ce qu'ils appellent les « négations » des libéraux 
extrémistes. Non qu'ils pensent que l'expression de la vé- 
rité chrétienne ne doit pas se modifier — ils savent ne pas 
se couper de la culture de leur temps, et admettent le plus 
souvent les développements de l'exégèse scientifique, et 
quand l'évolution intellectuelle rend très difficile le main- 
tien de certaines formules, plutôt que d'abandonner les 
doctrines traditionnelles, comme le font les libéraux extré- 
mistes, ils préfèrent recourir à l'interprétation symbolique, 
ou allégorique —, mais parce qu'à leurs yeux on ne peut 
pas se dire chrétien (et protestant) si l'on n'adhère pas à un 
certain nombre de propositions doctrinales, peu nom- 
breuses et susceptibles d'être interprétées de façon person- 
nelle certes, mais réelles et irréductibles. Comme ils pen- 
sent que les libéraux extrémistes ont quitté les rivages du 
christianisme pour croiser plus au large, dans des eaux 
olus proches de la libre pensée que de l'Evangile, ils récla- 
ment la réunion d'un synode qui mettrait au point une 
Déclaration de foi, assez large pour qu'elle soit acceptable 
Jar tous les libéraux modérés, mais assez précise pour ex- 
-lure les libéraux extrémistes (comme E. Scherer, 
[. Colani ou F. Pécaut, par exemple). En régime concor- 
jataire, cependant, il leur faut pour cela obtenir l'accord 
je l’État. Finalement, en 1872 un synode se réunit. Il 
idopte bien une Déclaration de foi (très proche de celle 
qui servira de base à la constitution de l'Eglise réformée 
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de France en 1938) mais comme les libéraux modérés, qui 
déclarent en accepter des termes, refusent de se désolida- 
riser des libéraux extrémistes, le synode se solde par un 
schisme de fait, consommé en 1879. 


Il est pourtant clair que la division de l'Église n'est pas, 
pour le petit protestantisme français (guère plus de 1,5 % 
de la population depuis la perte de l'Alsace-Lorraine en 
1871), la solution la plus efficace pour tenter d'accroître 
son audience, et pour attirer à l” Évangile tel qu'il le com- 
prend les masses, urbaines et rurales, déçues et inquiètes 
devant l'évolution du monde. De ce fait, à partir des an- 
nées 1880, certains tentent de dépasser la vieille querelle 
entre évangéliques et libéraux, d'autant plus que nombre 
de fidèles sont lassés par les querelles doctrinales qui agi- 
tent l'Église depuis au moins trente ans, le texte de Paul 
Doumergue y fait clairement allusion. On se retrouve 
donc un peu dans la situation qui prévalait ainsi au début 
du XVIII: siècle. Mais dans ces années 1880 les théolo- 
giens ne sont plus en mesure d'utiliser la méthode em- 
ployée vers 1725 : le mépris de la dogmatique. En effet, 
elle a déjà été utilisée et elle s'est révélée inefficace (une 
Église c'est d'abord un groupe de personnes qui partagent 
un certain nombre de croyances !). De ce fait, deux pro- 
fesseurs de la Faculté de théologie de Paris, le luthérien 
Eugène Ménégoz et le réformé Auguste Sabatier, l'un et 
l'autre d'origine évangélique, promoteurs de l'Ecole dite 
« symbolo-fidéiste », proposent une nouvelle méthode. 
Ménégoz, qui entend remettre en honneur la doctrine du 
salut par la foi, explique que la foi est la condition unique 
du salut, ce qui l'éloigne des évangéliques qu'il soupçonne 
d'avoir un penchant pour le salut par les croyances, mais 
aussi des libéraux qu'il voit comme prêchant le salut par 
l'amour de Dieu et du prochain. Il défend pour sa part 
l'idée du « salut par la foi indépendamment des 
croyances » ; non pas sans les croyances, naturellement, 
mais il entend relativiser les croyances telles que les 
hommes sont capables de les exprimer (de ce fait, par 
exemple, il étudie l'histoire de certains dogmes pour en 
montrer l'évolution au cours des temps) et il voit surtout 
dans les croyances un « moyen pédagogique de premier 
ordre ». Au fond, à ses yeux le discours religieux est rela- 
tif. Mais sa pensée présente la faiblesse de ne pas propo- 
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ser une théorie générale du discours religieux ; car il ne 
suffit pas d'affranchir la foi de la théologie pour mettre sur 
pied une théologie. Auguste Sabatier (qui vient de publier 
en 1897 un ouvrage intitulé Esquisse d'une philosophie de 
la religion d'après la psychologie et l'histoire) tente pour 
sa part de surmonter l'opposition qu'il constate entre la 
culture intellectuelle laïque et la théologie, en particulier 
en trois domaines : l'écart entre la science et la foi, l'écart 
entre la dogmatique que l'Église fixe dans ses synodes et 
l'autonomie indispensable de la conscience, l'écart entre la 
fixité apparente des dogmes et les variations historiques 
de leur formulation (il rejoint ici Ménégoz). Pour résoudre 
ce triple problème, il soutient que c'est le sentiment reli- 
gieux qui donne naissance aux dogmes (et non l'inverse) 
et que ce sentiment est conditionné par la culture générale 
de celui qui l'exprime ; de ce fait la dogmatique se 
confond pratiquement avec l'histoire de l'expression du 
sentiment religieux, éclairée par l'analyse psychologique 
(d'où le titre de son livre). Au fond, la dogmatique est as- 
similable à la science de l'expérience religieuse“, ce qui lui 
permet de restituer à la dogmatique son statut de science 
et donc de lui rendre toute sa place dans la culture. Il ne 
suffit pourtant pas de l'affirmer, il faut aussi légitimer ce 
statut. Pour ce faire, Sabatier présente une nouvelle théo- 
rie de la connaissance religieuse. Il s'agit, dit-il, d'une 
connaissance symbolique car l'homme, limité par le temps 
et l'espace, ne peut pas connaître Dieu directement, 
puisque ce dernier existe hors du temps et de l'espace. 
L'expression religieuse de l'homme est donc inévitable- 
ment symbolique et évolutive : les symboles se rempla- 
cent peu à peu au cours du temps, tout en continuant à ex- 
primer la même expérience religieuse fondamentale, 
fondée sur la Bible, qui est la norme de la religion non pas 
en vertu de la lettre de son texte, mais parce que, dans la 
Bible, la conscience du croyant rencontre Jésus-Christ. 


À nouveau, il ne saurait être question d'entrer ici dans 
le détail d'une pensée complexe. Ce qu'il importe surtout 
de noter, pour bien comprendre les motifs qui ont conduit 
Paul Doumergue à fonder une nouvelle revue, c'est qu'en 


8. À cette très rapide esquisse on voit que Sabatier continue à se mouvoir sur les 
sentiers défrichés par Schleirmacher. 
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cette fin du XIX: siècle on remarque certes une volonté de 
tenter de résoudre la crise de l'expression religieuse pro- 
testante française, évidente lors du synode de 1872, pré- 
lude indispensable à une tentative de résorption du 
schisme, par la mise au point d'un nouveau système ac- 
ceptable, au moins partiellement, par les deux camps. En 
effet, les libéraux ne sont pas hostiles à l'idée selon la- 
quelle toute formule dogmatique est inadéquate à son 
objet, tandis que les évangéliques apprécient le maintien 
des formules dogmatiques traditionnelles. Mais 1l est non 
moins évident qu'en 1898 la crise n'est pas terminée. Et 
que si au niveau des publications savantes le débat est en- 
gagé et des solutions sont proposées, il n'en est pas de 
même au niveau du public, même du grand public cultivé 
(« elles logent un peu trop haut : c'est la montagne Sainte 
Geneviève à gravir, c'est la Sorbonne », écrit Paul 
Doumergue). Et l'on comprend qu'il ait souhaité faire pa- 
raître une publication, dont le sous-titre est « revue de 
quinzaine, religieuse, morale, littéraire et sociale » et dont 
l'un des objectifs est de mettre à la portée d'un plus grand 
nombre de personnes les acquis de la recherche dans ces 
divers domaines dans le but, naturellement, soit de les ra- 
mener vers l'Evangile, soit de les conforter dans leur atta- 
chement au christianisme. 


Son but général, P. Doumergue l'explicite dans la se- 
conde partie de son article. Pour bien le comprendre il 
faut se souvenir que ce pasteur fait partie du camp évan- 
gélique, qui est issu du Réveil. En effet, outre les caracté- 
ristiques générales déjà indiquées, il convient de noter que 
le Réveil est apparu en France durant les premières décen- 
nies du XIX: siècle, au moment où s'épanouit aussi le 
mouvement romantique. De ce fait, tout en affirmant son 
attachement à la théologie du XVI: siècle le Réveil est 
aussi, et peut-être surtout, porteur d'une spiritualité et 
d'une piété aux formes spécifiques. Les revivalistes affec- 
tionnent les petites réunions le soir, dans les maisons par- 
ticulières, et non pas les grandes assemblées, le jour, dans 
les temples. Ils chantent des cantiques, et non pas les 
psaumes de la tradition huguenote. La musique de ces 
cantiques y joue un rôle pour elle-même, alors que l'har- 
monisation traditionnelle des psaumes est plus une lecture 
modulée qu'un véritable chant. Le texte, plein d'effusion 
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romantique et sentimentale, ne ressemble guère à celui 
des psalmistes. Il insiste beaucoup sur le péché certes, 
mais aussi sur le pardon, et surtout sur le salut gratuit, par 
grâce, par le moyen de la foi. Sans prêcher un salut uni- 
versel, 1l suggère au moins un salut largement accordé et 
facile à atteindre (« Oui toujours je t'offense et toujours tu 
pardonnes, / Ni le mal que je fais, ni les biens que tu 
donnes / Ne se sauraient compter ; et tu changes 
Seigneur, / Ma suprême misère en suprême bonheur. » 
Henri Lutteroth, Chants chrétiens, Paris, 1855, cantique 
120). Au fond, à l'image de Calvin, les revivalistes sont 
des pessimistes consolés. Convaincus de leur misère mo- 
rale, mais aussi assurés de l'amour infini de Dieu, et du 
pardon, ils n'ont de cesse de traduire leur foi en acte, dans 
la société et pas seulement en chantant des cantiques qui 
font appel à un semi-conscient plus ou moins informulé. 
D'où, par exemple, leur insistance sur la foi et sur le de- 
voir, comme le montre le début de la seconde partie de 
l'article de Paul Doumergue ; mais aussi, en bon protes- 
tant, sur la vocation du chrétien non pas à s'enfermer der- 
rière les murs d'un couvent pour y prier en faveur du salut 
de l'humanité, mais à agir dans la société, pour essayer de 
la transformer et à témoigner, par leur travail, des dons 
que Dieu leur a accordés puisque, chacun le sait, l'Église 
comme la société étant des institutions humaines, et 
faillibles comme toutes les productions de l'activité hu- 
maine, elles doivent toujours être réformées. 


André ENCREVÉ 


Jacques RIVIÈRE 
et ses contemporains 


« DIALOGUES AUTOUR DE LA FOI » 


COLLOQUE organisé le 29 et le 30 janvier 1999 à la 
Maison de l’Annonciation (27, rue de l’ Annonciation, 75016 
Paris) par l’Association des Amis de Jacques Rivière et 
d’Alain-Fournier, avec le concours de la Société Paul 
Claudel, l’Association des Amis d'André Gide, l’ Amitié 
Charles Péguy et l'Association internationale des Amis de 
François Mauriac, et avec la participation de Mesdames 
Annette Becker, Marie-Françoise Canérot, Agathe Corre, 
Irène Fernandez, Françoise Gerbod, Nathalie Nabert, 
Dominique Millet, Alix Tubman-Mary et de Messieurs 
Michel Autrand, Simone d’Agostino, André Devaux, Jean- 
François Durand, Frédéric Gugelot, Jean Lacouture, Thierry 
Laget, Damien Le Guay, Michel Leplay, Xavier Martin- 
Laprade, Emile Poulat, Jacques Prévotat, Yves Rey-Herme, 
Alain Rivière. 


Renseignements et inscription (obligatoire) : 


Secrétariat de l’A.J.R.A.F. : Michel BARANGER 
21, allée Père Julien-Dhuit, 75020 PARIS 
Téléphone : 01.43.66.79.72 


DÉBLAYER L'ŒIL DES SOURCES 


« Déblayer L'œil des sources » : aussi parlante qu'elle 
est belle, voilà l'image qui, au seuil de la toute première li- 
vraison de Foi & Vie, ne manque pas d'en focaliser la vi- 
sion ni le projet qui en découle et dont la poursuite me 
semble aussi actuelle, sinon de façon plus encore urgente 
qu'au moment du lancement de la Revue sous la direction 
de Paul Doumergue. Image en tout cas si appropriée à 
notre situation que Je n'hésite pas à en proposer l'adoption 
comme devise de la Revue. D'autant qu'il faut le 
souligner : c'est une revue qui est lancée dans la mare 
comme pour assumer un devoir, et ce devoir est justement 
celui par lequel le protestantisme s'est à la fois distingué 
pour le meilleur et pour le pire — le devoir de parler, et 
que Paul Doumergue évoque dès la première ligne de son 
avant-propos. C'est connu, il y a parole et parole. Et, 
toutes, elles ont en commun une chose par quoi s'explique 
et la grandeur du protestantisme et sa misère : Verba vo- 
enr etCesqu'il'envreste ne Sont âu mieux que des 
« écrits », des scripta, c'est-à-dire des écrits en mal d'une 
scriptura, d'une écriture à venir et, donc, de ce qui reste 
encore à dire. Et ne se peut dire qu'en forgeant une 
éthique : on prend la parole, non pour tordre le cou aux 
mots mais pour en faire une fête ; et la fête, à moins 
qu'elle ne soit déréglée, entraîne aussi bien un rite qu'elle 
peut être célébrée par une revue ; elle est au confluent du 
droit à la parole et du devoir de parler. C’est une éthique, 
et comme toute éthique, elle est à double tranchant, forcé- 
ment. Les rites tuent la foi, mais, sans les œuvres, la foi 
est vaine. La foi est une éthique qui, justement, ne se ré- 
sout pas à l'éthique. Parler, c'est faire foi, fêter la foi en se 
repentant de ses actes. C'est un acte de repentance. En 
l'occurrence, c'est déblayer l'œ1l des sources. 
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Et l'on pense aussitôt à la Réforme. Dont on s'est plu à 
dire que c'était un retour aux sources. Quelle erreur. Ah ! 
combien j'eusse aimé qu'on eût dit qu'il y fut surtout ques- 
tion de déblayer l’œil des sources. Comme d'ailleurs en 
témoigne tout l'œuvre des Réformateurs, de la gauche à la 
droite. Et qu'on ne peut manquer de percevoir, surtout 
quand on sait comme on le sait aujourd'hui que la source 
est partout dans le fleuve. Ou comme on l'a toujours su : 
que, pour naître à nouveau, point ne fallait retourner dans 
le ventre de sa mère. Un fleuve est un ensemble de 
sources. Il se ressource constamment. 


Aussi, et tout naturellement, la première question 
posée par Paul Doumergue est-elle : où en est-on dans le 
monde ? Elle conditionne l'autre : où en est-on dans 
l'église ? Et dans cet ordre, car, si église il doit y avoir, 1l 
est impossible d'en dire quoi que ce soit à moins de savoir 
dans quel monde elle se situe. La logique de Doumergue 
est tout à fait conforme à celle de la Réforme : c'est en 
fonction de sa pertinence par rapport au monde et donc à 
son obligation de sécularité, que se définit la stratégie ec- 
clésiale de la foi. Alors que, au Moyen Age, c'est le 
monde qui est subordonné à l'église, avec la Réforme, le 
monde devenant l'arène de la foi, c'est à l'église que re- 
vient la tâche à la fois prophétique et charismatique de 
s'instruire en fonction du monde. S'inversent les rapports 
entre l'église et le monde, qui, de centripètes, deviennent 
centrifuges. Ernst Troeltsch l'avait déjà souligné : le pro- 
testantisme est la religion de l'acculturation de la foi — 
quitte, hélas, à ce que cela se traduise trop souvent par sa 
démission. Un fleuve peut en effet se déliter. Le protes- 
tantisme aussi. À trop vouloir faire son devoir, il peut se 
transformer en religion du devoir, et se solder par un léga- 
lisme pur et dur. 


Doumergue même en est conscient, alors que, sur les 
traces de Kant, il semble de prime abord un peu trop fas- 
ciné, par le devoir. Quand on a fait son devoir et qu'on n'a 
fait que son devoir, qu'a-t-on fait d'extraordinaire ? Étant 
donné les circonstances, a-t-on fait autre chose que ce 
qu'on devait faire ? le possible, plutôt que l'impossible ? 
N'a-t-on pas fait l'amour comme d'autres font la guerre ? 
N'a-t-on pas simplement agi de telle sorte que, en consé- 
quence, ne nous reste qu'une « religion de l'action — de 
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l'effort — de l'orgueil sauveur — la religion surtout de la 
pitié, [parodie] de l'amour », tout comme de nos jours un 
certain respect des différences n'est trop souvent qu'une 
parodie de la tolérance et de la solidarité ? Parodie trop 
voyante, au demeurant, pour que le regard ne se trans- 
forme en celui d'un voyeur qui aurait oublié que l'acte 
moral se fait avant tout dans la discrétion, s'il faut que la 
main gauche ignore ce que fait la droite. Car si, de la foi, 
n'est témoin que celui qui n'a pas besoin d'en être vu, 
moins encore se laissera-t-il prendre pour un voyeur. 


Certes, Paul Doumergue exprime tout cela à la ma- 
nière d'un homme de la fin du siècle dernier et qui, déçu 
par le scientisme décadent du progrès moral, se sent aban- 
donné au bord d'une route, sinon dans un caniveau — à 
moins qu'il ne soit un croyant qui, « lui, peut aimer : car il 
aime pour l'amour de Dieu. II y a sur l'humanité le sang de 
la Croix — il y a dans l'homme l'image de Dieu. À travers 
la face abrutie de cet ivrogne dans le ruisseau, le croyant 
voit l'image de Dieu, souillée sans doute, mais belle en- 
core, qui peut et doit être. Et il se penche sur le ruisseau. » 


Vous avez bien lu : «1l se penche sur le ruisseau ». 
Pas sur l'ivrogne. Et ce n'est pas Doumergue qui ne veut 
pas voir les choses en face. L’ivrogne, s'il devait ainsi être 
montré du doigt, ne servirait qu'à nous dédouaner du mal 
dont nous sommes nous-mêmes responsables. Et si, 
d'autre part, le ruisseau a, pour ainsi dire, eu raison de 
l'ivrogne, ce n'est pas sans nous renvoyer notre propre 
image. Cela me rappelle un incident survenu à 
Hyderabad. Les foules peuvent y être si denses que l'on ne 
sait pas toujours où l'on va mettre son pied. Soudain, j'ai 
failli buter sur un être qui jonchait le sol et qu'on avait 
déchu de son humanité. En le voyant on ne pouvait qu'y 
voir un être manifestement coupé de tous liens avec ses 
semblables. J'ai aussitôt détourné le regard. Et l'étudiant 
qui me servait de guide de me demander pourquoi. « Par 
pudeur, lui dis-je, et par respect de son humanité », 
conscient de la responsabilité qui nous en incombait. 


#2 % 


Et c'est là qu'on en est dans le monde, dirait 
Doumergue. Et pas seulement dans le monde, mais c'est 
aussi là qu'on en est dans l'église. On y a beau avoir un 
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ciel couvert d'étoiles par-dessus la tête, on n'y est pas 
moins dans la nuit. Et pas la nuit des mystiques, mais 
celle du Calvaire. Où notre éthique comme nos morales 
ne sont jamais autant ébranlées que lorsque Dieu même y 
est mis en question. De façon radicale. Jésus ne descend 
pas de la croix. Autrement, cela aurait voulu dire que les 
contradictions du monde ainsi que la victoire sur le monde 
qu'est la foi ne sont que des apparences et, surtout, cela 
voudrait dire que si la foi est une éthique, 1l suffirait 
d'avoir une éthique pour avoir la foi. L'éthique n'est pas 
davantage la foi que n'est amour l'amour par devoir. 
Aimer par devoir, c'est tout autant Simuler l'amour que le 
dissimuler. Je joue sur les mots ? Mais Jésus n'a-t-il pas 
lui-même posé la question de savoir, si le sel perdait sa 
saveur, avec quoi on la lui rendrait ? 


Le sel est à la saveur ce que la foi est à l'éthique. On 
peut manger sans sel et, après vingt siècles de christia- 
nisme, mener une vie morale sans adhérer à aucune foi. 
J'en veux pour preuve ce qui se passe aujourd'hui, non 
dans le monde — où, sous couvert de religion, le sacré bat 
son plein — mais dans l'église, où la foi s'agrippe à des for- 
mules toutes faites qui, pourtant, étouffent la Parole tout 
comme la cataracte empêche l'œil de voir. 


S'il est un enseignement qu'il faut tirer de l'aventure 
chrétienne de l'humain, c'est bien celui-ci : la foi au Christ 
ne passe pas par le mépris du monde. C'est une leçon que 
l'époque moderne, même dévoyée par le rationalisme ou 
avachie par le scientisme, ne nous permet pas d'oublier. 
On en trouve les prémices chez ce précurseur que fut 
Pierre Bayle, l'illustre autant qu'insolite apôtre de la tolé- 
rance bien avant l'heure et génial pourfendeur des idées 
reçues, fussent-elles porteuses de mystique ou de rationa- 
lisme, ces deux détournements de la raison, c'est-à-dire du 
logos, de la parole. Celle-là même qui — c'est le propos de 
Paul Doumergue — éclairant tout homme qui vient en ce 
monde, l'éclaire en vue d'une œuvre si vaste que «il y a 
place pour beaucoup d’esprits, il y a place pour les théolo- 
giens, les littérateurs, les moralistes, les économistes — 
hommes [et femmes] d'église ou laïques, universitaires, 
chercheurs libres ». Pas davantage que la vie, n'est la foi 
digne d'être vécue qui n'est pas passée au crible. 


Gabriel VAHANIAN 


LA BIBLE : UNIQUE RÉFÉRENCE ?! 


Note sur le récent développement 
de la théologie dialectique 


Nous aurions dû parler plus tôt de deux ouvrages très 
récents publiés par les maîtres reconnus de la théologie 
dialectique : le premier volume de la nouvelle édition de 
la Dogmatique de Karl Barth, paru sous le titre La doc- 
trine de la Parole de Dieu, et L’éthique d’Emil Brunner : 
Le commandement et les structures’. Qui veut étudier ce 
grand mouvement de pensée, dont l’influence déborde lar- 
gement les frontières de l’ Allemagne et le monde des spé- 
cialistes de la théologie, devra toujours revenir à ces 
œuvres majeures. 


Il est naturellement impossible dans le cadre de cette 
chronique de développer toutes les richesses de la pensée 
exprimée dans ces ouvrages. Nous devons cependant an- 
noncer à ceux qui ont souvent été déroutés par le style 
propre à Karl Barth et qui ont trouvé sa pensée très diffi- 
cile à suivre, qu’ils seront agréablement surpris par la 
clarté d'expression classique de son dernier ouvrage. 
Après la parution de la première édition de sa 
Dogmatique, Barth a souvent été accusé de scolastique. Je 
n’imagine pas que qui que ce soit puisse lui faire le même 
reproche à la lecture de ce nouvel ouvrage. La conception 
chrétienne de la Parole de Dieu est ici développée avec 
une étonnante pénétration. Mentionnons tout spécialement 


1. Pierre MAURY fut directeur de la Revue de 1930 à 1940. Écrit en français, cet 
article fut publié en anglais dans Student World (2: trimestre, 1934), revue de la 
Fédération universelle des associations chrétiennes d'étudiants (FUACE) dont il était 
avec W.A. Visser’t Hooft l’un des secrétaires à Genève. Nous remercions Janine 
PHILIBERT pour sa traduction. 

2. Emil BRUNNER, Das Gebot und die Ordnungen (=structures). Par « struc- 
tures », Brunner désigne les formes principales de la vie humaine comme la famille, 


la nation, l’État, etc. 
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les pages qui ont pour sujet « la Parole de Dieu et 
l’homme », « la Parole de Dieu et l’expérience », « la 
Parole de Dieu et la foi » : elles contribueront beaucoup à 
dissiper le malentendu selon lequel la théologie dialec- 
tique ne serait qu’un exercice logique de haute voltige 
sans aucun contact avec la réalité spirituelle concrète. 


S’il fallait tenter de résumer d’une phrase le noyau 
central, ou du moins l’élément le plus fertile, de la 
Dogmatique de Barth, nous dirions que Barth nous révèle 
l’essence même d’une dogmatique protestante en rejetant 
toute théologie naturelle (sous sa forme catholique avec 
l’analogia entis comme sous sa forme moderniste protes- 
tante, qui dégènère en rationalisme et en moralisme), et 
en opérant un retour constant et exclusif à la Parole de 
Dieu telle que l’Église la reçoit dans la Bible et qu’elle la 
prêche. Nombreux sont ceux qui se défient d’un tel radi- 
calisme qui leur paraît inhumain. Ils préfèrent chercher en 
l’homme et non seulement en Dieu le point de départ de la 
pensée chrétienne, et du coup s’intéressent davantage à 
l’apologétique qu’à la dogmatique. Même si cette ten- 
dance procède du désir d’évangéliser les incroyants avec 
de meilleurs résultats, Barth y voit un manque de foi. Et il 
montre clairement qu’une théologie s’en tenant exclusive- 
ment à la Parole de Dieu n’est ni moins concrète ni moins 
immédiate que les divers messages qui cherchent en 
l’homme leur point de départ. 


Dans son Éthique Emil Brunner rejette lui aussi tout 
humanisme. Le bien ultime n’existe pas en lui-même et 
l’homme ne peut accomplir aucun devoir chrétien s’il ne 
se trouve « devant Dieu », c’est-à-dire dans l’attitude de la 
foi. Ainsi, puisque l’attitude morale du chrétien se traduit 
en obéissance concrète, il n’est pas possible de la généra- 
liser. D'autre part, aucune obéissance n’est parfaite, et 
surtout, elle ne justifie pas l’homme. Même nos actes les 
meilleurs ont besoin d’être pardonnés. Même si nous 
sommes fidèles, nous ne vivons que par la grâce. Et tout 
ceci peut se résumer en cette phrase significative : 
« L’éthique chrétienne ne parle jamais des choses der- 
nières. Elle ne s’intéresse qu'aux avant-dernières ». À 
partir de cette position théologique forte, Brunner établit 
une distinction entre deux objets de l’éthique : les « com- 
mandements » de Dieu, spécifiques et immédiats, et les 
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« Structures », qui sont les situations humaines dans les- 
quelles Dieu nous place. Mais ces structures n’existent 
pas seulement de facto. Ne devons-nous pas les concevoir 
comme existant aussi de jure, voulues de Dieu ? Ne sont- 
elles pas en un sens des dons de Dieu, même si elles se 
sont trouvées impliquées dans la chute de l’homme 
comme 1l en est allé pour toute la création, et même si 
elles n’ont dès lors d’autre but que de tracer au sein du 
désordre entraîné par le péché le cadre contraignant né- 
cessaire à l’existence humaine ? Évidemment elles ne sont 
pas bonnes par elles-mêmes, puisqu'elles sont entachées 
par le péché ; dans cette mesure, nous avons à les com- 
battre et à les refuser. Nous retrouvons donc ici le para- 
doxe bien connu de la théologie dialectique : à ces struc- 
tures-là, « 1l nous faut opposer un non résolu sur la base 
d’un oui reconnaissant ». Ceci nous renvoie à la phrase de 
saint Paul : «ils seront du monde comme n'étant pas du 
monde » ; ce qui signifie que même s’il ne saurait jamais 
y avoir de programme bien déterminé en matière 
d’éthique individuelle ou sociale, nous devons néanmoins 
toujours nous efforcer d’en rechercher un. 


Il ne faudrait pas croire que Brunner s’en tienne à ces 
considérations générales de caractère théologique. Il ap- 
plique au contraire sa méthode, avec beaucoup de force et 
d'originalité, aux problèmes cruciaux de l’action de 
l’homme dans la société, la vie familiale ou profession- 
nelle, la nation, le droit et l’industrie. Le radicalisme de 
ses conclusions, s’agissant de l’ordre capitaliste ou de la 
guerre, est particulièrement stimulant. Mais il ne cesse de 
nous rappeler que ce qui importe, ce n’est pas tellement 
tel ou tel acte, mais l’attitude qui préside à nos actes : 
notre confiance en Dieu, notre foi dans le Dieu qui com- 
mande et pardonne ! Le paradoxe dialectique est maintenu 
jusqu’au bout. 


Y a-t-il accord entre Barth et Brunner ? La question se 
pose à la lecture de certaines pages de Brunner sur les 
« structures » dans leur relation avec l’ordre de la 
Création. Ne suggèrent-elles pas qu’en dépit de toutes ses 
réserves, Brunner en revient quelque peu à cette théologie 
naturelle que Barth veut exclure si radicalement ? Ne 
donne-t-il pas à entendre qu’il existe une sorte de grâce 
infuse dans la nature ? À ces questions, Barth répond par 
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l’affirmative. Ces derniers mois, il a plus d’une fois souli- 
gné qu’il refuse de suivre Brunner (et plus encore 
Gogarten) sur ce terrain, et d’admettre qu’il puisse exister 
pour le chrétien une quelconque autre norme que la 
conformité à la Parole de Dieu. 


Nous ne pouvons analyser ce débat en détail, mais 
nous voudrions à tout le moins affirmer à nos lecteurs 
qu’il y a là tout autre chose qu’une discussion byzantine 
de coupeurs de cheveux en quatre. Barth l’a clairement dé- 
montré par l’attitude qu’il a prise envers ceux que l’on ap- 
pelle les « chrétiens allemands » dans le conflit ecclésial 
en cours en Allemagne. Car pour lui, cette attitude découle 
tout naturellement de ses présupposés dogmatiques. Dans 
le dernier numéro de la revue Zwischen den Zeiten (Entre 
les temps) fondée en 1923 par Barth avec Thurneysen et 
Gogarten, et qui a longtemps servi de tribune à la théolo- 
gie dialectique, mais a maintenant cessé de paraître en rai- 
son de la divergence de vues apparue au sein du groupe de 
ses rédacteurs, Barth prend congé de ses lecteurs dans un 
article qui s’élève au niveau des grandes controverses 
théologiques de l’époque de la Réformation. Dans cet ar- 
ticle, comme dans la série de publications intitulée 
Theologische Existenz heute, 11 explique clairement que ce 
qui fait toute la différence pour l’action concrète et immé- 
diate, c’est l’attitude que nous adoptons envers l’axiome 
thomiste : la Grâce accomplit la Nature. Tout le problème 
pour Barth est de savoir si Dieu nous parle ailleurs que 
dans les Saintes Ecritures. S’il le fait, alors la raison, l’ex- 
périence, la culture, l’histoire, la nation, et bien d’autres 
choses encore peuvent exiger que nous leur fassions allé- 
geance, en même temps qu’à la Bible ou au même degré 
qu’à elle. Pour un protestant, la véritable hérésie consiste à 
coordonner la Bible avec quelque chose d’autre, même si 
ce quelque chose est d’un caractère éminemment sacré. 
L’alternative est entre la Bible seule ou la Bible combinée 
avec quoi que ce soit d’autre. Il faut choisir. Notre tâche 
majeure, notre tâche essentielle est de nous assurer que la 
foi demeure véritablement la foi. C’est alors seulement 
qu'il deviendra parfaitement clair que la foi est tout autre 
chose qu’une dogmatique desséchée, un quiétisme piétiste 
ou un intellectualisme sans vie. Rien n’est plus agissant 
dans le monde que la foi, si c’est bien la foi en Dieu seul. 
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Tous ceux qui s'intéressent personnellement au conflit 
dramatique que l’Église traverse actuellement en 
Allemagne, et au rôle significatif qu’y joue Barth, doivent 
aussi faire face à ce problème théologique fondamental. 


Pierre MAURY 
(Traduit de l'anglais par Janine Philibert) 
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TRADUIRE LA BIBLE 


S'il est un livre dans le monde que la traduction 
concerne, c’est bien la Bible. Elle remporte la palme avec 
près de deux mille versions en des langues différentes ! 
La plupart d’entre nos compatriotes n’y ont accès qu’à 
travers le français, faute d’avoir étudié l’hébreu et le grec, 
qui sont les langues originelles de la Bible. Auraient-ils 
cette compétence, ils ne pourraient se targuer, pour les 
Evangiles du moins, d’être en contact avec le texte primi- 
tif. Derrière le grec de saint Matthieu, par exemple, se 
cache vraisemblablement une version plus ancienne, 
écrite en araméen. Papias et Irénée, au second siècle, font 
clairement allusion à un écrit sémitique, œuvre des 
Hébreux. Le grec du Nouveau Testament n’est pas la 
langue maternelle de leurs auteurs, Luc excepté peut-être, 
ou si elle l’est, c’est une langue refaçonnée par les habi- 
tudes linguistiques des sémites, en sorte que si Jean et 
Marc écrivent en grec, ils ont l’air de penser en hébreu ou 
en araméen. 


Traduction, le Nouveau Testament l’est aussi en ce 
que ses récits ne proviennent pas d’un reportage direct, 
dont les auteurs auraient consigné jour après jour les di- 
verses péripéties. La rédaction est tardive — au bas mot 
une trentaine d’années après les événements qu’elle relate 
— et provient des élaborations des communautés 
croyantes. Le texte constitue donc une traduction d’un 
message, une traduction d’une traduction que l’on médite 
et répète. Traduire, c’est transmettre un message pour une 
communauté de foi, marquée par ses attentes et ses cou- 
tumes. La Bonne Nouvelle dont la vocation est d’être 
ébruitée, se délivre par des hommes ou des écoles qui en 
commentent toujours le sens à travers les événements 
qu’ils relatent. 

FOI et VIE XCVII (Décembre 1998) N° 5 
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Les Évangiles forment un ouvrage, traduit au double 
sens du terme, à partir d’une langue d’abord, et selon les 
normes de la tradition de foi ensuite, mais voilà un troi- 
sième élément : nous autres lecteurs traduisons le texte 
consciemment ou pas, en concepts modernes. Chacun re- 
çoit, selon son intelligence, son milieu, sa culture, ses ha- 
bitudes mentales, et la parole est perçue différemment, 
quoiqu’elle soit une. L’Écriture est ainsi structurellement 
traduite et traductrice. 


Une première partie retracera à grands traits l’histo- 
rique mouvementé de la traduction. Une seconde exami- 
nera comment quelques-uns des nombreux traducteurs se 
cassent parfois le nez. Car c’est là le plus étrange : le 
livre, qui par essence est traduisible et traducteur, résiste 
aussi à la traduction. 


I. LA TRADUCTION A UNE HISTOIRE 


Au commencement, avant l’imprimerie, on recopie les 
textes, et ce sont déjà un peu des traductions, car ce travail 
s'accompagne involontairement du tremblé d’une inter- 
prétation. Le geste de reproduction est loin d’être parfait. 
La main omet des passages, saute des mots ou les charge 
et surtout ajoute des gloses que le copiste suivant prend 
pour des oublis corrigés et qu’il incorpore au texte, en 
sorte que l’ajout n’apparaît plus : il s’est fondu dans le 
texte. 


Les manuscrits les plus anciens — étant entendu que 
tous les originaux ont disparu — sont écrits sur parchemin, 
en onciales (c’est-à-dire en majuscules) et ils s’échelon- 
nent du troisième au neuvième siècle. Il existe aussi des 
manuscrits Sur papyrus également en onciales, datés du 
deuxième au huitième siècle. Nous avons un peu moins de 
trois cents de ces catégories de manuscrits mais nous en 
avons dix fois plus d’une troisième sorte, écrits en minus- 
cules et plus récents (entre le neuvième et le dix-septième 
siècle). Ils sont sur parchemin puis sur papier. Destinés à 
la lecture, ils offrent, pour la faciliter, des signes de ponc- 
tuation. Un quatrième groupe comprend des lectionnaires 
à usage liturgique : ils ne contiennent que des péricopes 
sélectionnées. Les plus anciens remontent au sixième 
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siècle. On en possède plus de deux mille. Enfin il existe 
des traductions en langues modernes qui jouent un grand 
rôle dans la transmission. C’est à elles que nous nous inté- 
ressons 1CI. 


La première traduction connue date de 172. Due à 
Talien, elle est écrite en syriaque. De la fin du second 
siècle jusqu’au début du quatrième, plusieurs versions 
coptes du Nouveau Testament apparaissent en Égypte. 
Entre 350 et 380, l’évêque arien des Goths, Ulfila, invente 
l’alphabet gothique et l’applique immédiatement à sa tra- 
duction de la Bible. Au cinquième siècle, pareillement, 
naît l’écriture arménienne, et la Bible est le premier livre 
traduit et composé avec cette écriture nouvelle. Après 
l’arménien, c’est la version en géorgien, dans les mêmes 
conditions : la Bible étrenne une écriture. Elle conserve 
longtemps ce caractère inaugural : le premier livre im- 
primé par Gutenberg sera aussi une Bible. Une technique 
neuve acquiert, par le livre auguste, sa consécration. 


Entre 382 et 420, Jérôme traduit en latin, à partir de 
l’hébreu, l’ Ancien Testament, puis le Nouveau Testament 
à partir du grec. On appelle cette version la Vulgate, au- 
trement dit : version courante. Elle deviendra en 1592, 
sous Clément VIII, la traduction officielle pour l’usage 
catholique. Au cinquième siècle, existent deux versions 
syriaques des Évangiles ; apparaît aussi un Nouveau 
Testament complet en éthiopien, et du septième au neu- 
vième siècle sont publiées les versions arabes. Au neu- 
vième siècle, Cyrille et Méthode traduisent la Bible en 
vieux slave tandis qu’en Europe les traductions latines 
sont les seules accessibles. C’est au milieu du treizième 
siècle, sous le règne de Saint Louis, qu'est faite la pre- 
mière traduction française de la Bible. Elle remporte peu 
de succès. On lui préfère les Bibles historiales, traduites 
dès 1312, parce que les morceaux choisis correspondent 
mieux au niveau de culture des fidèles. 1455, Gutenberg 
imprime sa première Bible : c’est la Vulgate. Il en reste 
aujourd’hui quatre-vingt-dix exemplaires dans le monde. 
1516 : l’évangile grec est traduit par Érasme. 1550 : 
Robert Estienne publie sa propre traduction. Au seizième 
siècle, J. Lefèvre d’Etaples, à l’abbaye de Saint-Germain- 
des-Prés, effectue la traduction française de la Vulgate, 
mais avec des corrections, à partir du grec évangélique — 
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la version de Jérôme n’étant pas exempte de défauts. 
Lefèvre d’Etaples est chassé par la Sorbonne : sa volonté 
de mettre dans toutes les mains la Bible n’est-elle pas une 
audace protestante ? Lefèvre d’Etaples, exilé, fait paraître 
à Anvers sa traduction de l’ Ancien Testament à partir de 
la Vulgate. Les protestants disposent d’une Bible dès 
1535, traduite par Olivétan de l’hébreu et du grec, éditée à 
Neuchâtel. Révisée à Genève en 1588, elle remporte un 
grand succès sur place avant de s’imposer en France 
jusqu’au milieu du dix-huitième siècle sous le nom de 
Bible de Genève ; elle aura deux correcteurs, D. Martin 
(1707) et Osterwald trente ans plus tard. Victor Hugo pos- 
sédait la Bible de Martin, et Paul Claudel celle 
d’Osterwald. Du côté catholique, la Bible de Lefèvre 
d’Etaples fait carrière en Belgique, corrigée par l’univer- 
sité de Louvain. Lefèvre d’Etaples publie en 1566 une 
nouvelle version, à partir des Bibles protestantes et se fait 
condamner. En 1578, paraît cette version remaniée sous le 
nom de Bible de Louvain. Elle a, en deux siècles, deux 
cents éditions. Pascal en fait son instrument de travail. En 
1546, le concile de Trente, réuni pour réaffirmer face à la 
dissidence, l’identité de l’Église, rappelle la liste cano- 
nique des livres de la Bible, proclame la Vulgate comme 
la seule version légitime dans l’usage public et soumet 
l'interprétation des textes sacrés à la tradition des Pères de 
l’Église. Le même concile réagit avec méfiance à l’inven- 
ton de l’imprimerie. Les fidèles ont été jusqu'ici éduqués 
par l’oreille, en troupe, sous l’autorité des clercs. La pu- 
blication des livres permet à chacun de méditer seul sur 
les textes et d’être ainsi sa propre autorité, échappant au 
contrôle de l’Église. Pour pallier cette émancipation, le 
concile exige que l’imprimerie fasse porter l’approbation 
de l’évêque sur les livres religieux, mais il ne condamne 
pas le principe des traductions en langues vivantes : 
« C’est dans ma langue allemande que ma mère m’a ap- 
pris à réciter le Notre Père et le Je crois en Dieu, plaide le 
cardinal Madruzzo, évêque de Trente. Ce ne sont pas de 
pauvres gens, ne sachant que leur langue maternelle, qui 
sont tombés dans l’hérésie, mais des professeurs très sa- 
vants en hébreu et en grec ». On peut donc traduire, 
puisque l’hérésie ne vient pas de la masse mais des élites 
savantes. Cette tolérance du concile de Trente se durcit ul- 
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térieurement. En 1564, Pie IV commence un travail de 
censure, il explique que la Bible exerce sur les ouailles 
une influence pernicieuse. « Qu’on s’en tienne au juge- 
ment de l’évêque ou de l’inquisiteur, dit-il, qui pourront 
permettre, d’après l’avis du curé ou du confesseur, la lec- 
ture des saintes Bibles traduites en langue vulgaire par des 
auteurs catholiques, à ceux qu’il auront jugé capables de 
fortifier leur foi par cette lecture au lieu d’en éprouver des 
dommages que cette permission soit accordée par écrit. » 
On ne s’étonnera pas des violences faites envers Port 
Royal, où l’on dit que la lecture de la Bible est un devoir 
pour tout chrétien. 


Un oratorien proche de Port Royal, le Père Quesnel est 
condamné pour avoir recommandé la lecture et affirmé 
que même les femmes pouvaient lire la Bible, parce que 
leur peu de culture les rend inoffensives ; l’hérésie vient 
de la science orgueilleuse des hommes, répète-t-il, après 
le cardinal Madruzzo, mais le principe qui prévaudra 
jusqu’au début de notre siècle est que la foi passe par 
l’oralité, elle se communique de cœur à cœur. Les illettrés 
ne sont donc pas gênés par cette forme de transmission, ils 
sont catholiques aussi bien que les autres, et la lecture du 
Livre apparaît comme une superstition protestante. On ne 
traduit donc plus. 


Cependant les libertés gallicanes se maintiennent en 
France malgré l’ultramontanisme de la Sorbonne, et c’est 
dans ce climat que se crée à Port-Royal un groupe bi- 
blique. Angélique Arnaud vient de réformer son abbaye à 
Paris et à Port-Royal des Champs. L'abbé de Saint Cyran 
en est le guide spirituel et c’est lui qui rassemble les soli- 
taires de Port-Royal. Ces hommes se réunissent régulière- 
Ment pour l'étude et la prière. Parmi eux, Antoine 
Lemaître et son frère Luis Isaac Lemaître de Sacy, cou- 
sins d’Angélique, qui a amené ses frères, Arnaud 
d’Andilly et le grand Arnaud, plus un jeune théologien, 
Pierre Nicole. Ce groupe s’attache à la théologie de la 
grâce d’après saint Augustin. Du jansénisme, la postérité 
n’a retenu que l’austérité. Il faut saluer plutôt la tentative 
de démocratisation de la lecture biblique ; elle n’échappe 
pas à l’entourage spirituel du roi, constitué de jésuites qui 
mettent celui-ci en garde contre le péril de la liberté des 
consciences. De même, on doit au jansénisme la grande 
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tradition de spiritualité qui a formé les Béruelle et les 
saint François de Sales. C’est à Port-Royal que se com- 
pose la plus belle traduction française de la Bible qui aura 
deux siècles, et qui a nécessité trente années de travail. 
Ces Messieurs sont animés par le désir de faire découvrir 
aux chrétiens la parole de Dieu. Ils sont tous des écrivains 
connus, passionnés de sciences, capables entre tous de 
faire briller dans leurs travaux la beauté de la langue fran- 
çaise, et d’y initier la société parisienne cultivée. En 1653, 
A. Lemaître traduit les évangiles à partir de la Vulgate et, 
à sa mort, son frère reprend le même travail, mais cette 
fois à partir du texte grec, avec vérification des sources, 
étude comparée des différentes traditions, et mise au point 
d’un texte selon des méthodes qui sont déjà celles de la 
critique moderne. Il est assisté de deux réviseurs, Arnaud 
et Nicole. Cette Bible, éditée en 1667, connaît neuf édi- 
tions en deux ans, mais subit la condamnation de l’arche- 
vêque de Paris, en raison de l'hostilité traditionnelle de 
l’Eglise [romaine] envers le grec : seule prévaut la 
Vulgate en milieu catholique et la Bible n’est pas réputée 
faite pour tous les chrétiens. La persécution s’abat sur 
Port-Royal. Lemaître de Sacy est incarcéré toute une 
année à la Bastille. Il en profite pour traduire l’ Ancien 
Testament. En 1668, quand on le relâche, il a terminé. Ces 
cinquante années de travail sont sanctionnées par deux 
siècles de gloire. La Bible janséniste s’impose jusqu'aux 
travaux de l’école de Jérusalem, la nouvelle Bible détrône 
l’ancienne : elle bénéficie de nouveaux manuscrits, de 
méthodes nouvelles d’investigation historico-critique, de 
la modernisation de la langue. 


II. PROBLÈMES DE LA TRADUCTION 


À l’évangile de référence, celui de Lemaître de SACY, 
comparons huit versions modernes, la Traduction Œcumé- 
nique de la Bible (TOB), Crampon, La Pléiade (Leturmy, 
Grosjean), Osty, Jérusalem, Segond, Chouraqui et Sœur 
Jeanne d’Arc. Apparaîtront successivement des incerti- 
tudes — le traducteur bute sur des mots qu’il ne comprend 
pas ; des erreurs involontaires qui, de traduction en tra- 
duction, se durcissent en vérités ; des préjugés qui gau- 
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chissent le texte, et lui font dire ce que l’on veut qu’il 
dise ; enfin des éléments impossibles à traduire, ou des 
harmoniques que la traduction efface. 


1) Les incertitudes 


Le Notre Père, en Matthieu 6,10, nous en fournit une : 
« donne-nous aujourd’hui notre pain quotidien ». Le grec 
dit : « ton arton epiousion ». Ce mot est un hapax, in- 
connu des littératures tant païennes que chrétiennes. 
L’étymologie nous aide-t-elle ? L’adjectif peut provenir 
de « epeimi », qui approche, et désignerait une proximité 
mais, nouvelle ambiguïté, pour aujourd’hui ou pour de- 
main ? La traduction par « pain quotidien » vaut pour les 
deux cas. On, évite donc l’erreur en englobant le présent 
et le futur, et disant, comme on le fait : « notre pain de 
chaque jour ». « Notre pain pour la journée », écrit 
Sr Jeanne d'Arc. L’idée d’un pain pour aujourd’hui 
évoque aussi une quantité mesurée : juste ce qui suffit. 
Aussi Crampon : « notre pain nécessaire à notre subsis- 
tance », en somme une modeste part de pain. C’est une in- 
vitation à la mesure, et la prière se charge ainsi d’une ex- 
hortation à la frugalité adressée à l’homme. Mais un 
apocryphe s’enhardit et opte résolument pour l’idée du 
lendemain : « donne-nous dès aujourd’hui le pain du 
Royaume » : c’est alors l’eucharistie, une parcelle du 
corps ressuscité, la communion qui nous attend dans l’au- 
delà. Qui donc dira, des deux traductions, la réaliste et 
l’eschatologique, laquelle est la vraie ? 


2) Les erreurs volontaires 


On en trouve des exemples chez Lemaître, et sans 
doute bien avant lui. Elles sont dévotement répétées, de 
traduction en traduction. Ainsi de Luc 2,7 : «elle le cou- 
cha dans une crèche, parce qu’il n’y avait pas de place 
pour eux dans l’hôtellerie ». Crampon et Segond tradui- 
sent par hôtellerie. Il y a un œcuménisme de l'erreur. Osty 
et de Sacy font de même. C’est mettre, à défaut d’un âne, 
une ânerie près du Jésus naissant. La Pléiade parle d’une 
auberge. Or, dans l’évangile, quand Luc désigne une au- 
berge, il emploie le terme de « pardocheion ». Mais à la 
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naissance du Christ, il a choisi le mot « Katalyma ». C’est 
très précisément la salle de séjour où Jésus mangera la 
Pâque chez un bourgeois de la ville. Il est même dit (Luc 
22,12, Bible de Jérusalem) que c’est une « grande salle 
garnie de coussins ». Ce n’est donc pas une auberge. Il 
n’y a aucune raison de garder le sens d’hôtellerie. D’au- 
tant que si Bethléem est la ville natale de Joseph, puisque 
chacun doit y revenir se faire enregistrer, il doit subsister 
là des gens de sa famille chez qui il a loisir de descendre. 
Le « katalyma » fait partie de ces demeures de particu- 
liers, ce que confirme Matthieu qui ne parle que d’une 
maison, mais chez lui, il est vrai. Joseph habite Bethléem. 
Certains traducteurs ont pensé à ce sens, mais 1ls sont res- 
tés prudents. Par exemple, Chouraqui dit : « la salle » sans 
autre précision ; la TOB dit « la salle d’hôte », ce qui ous 
ramène à l’auberge. La Bible de Jérusalem parle aussi de 
salle. Sœur Jeanne d’Arc aussi, mais elle a une supériorité 
sur ses confrères : elle connaît mieux le style de l’héber- 
gement et a un regard plus réaliste. Elle voit bien qu’une 
femme n’accouchera jamais en public. C’est pourquoi 
Marie se réfugie à l’étable. Il lui faut impérativement 
s’abriter de la promiscuité de la foule et des regards mas- 
culins. Ni une auberge, ni même la pièce de séjour d’un 
particulier ne sont des lieux convenables pour elle. La rai- 
son réaliste de son secret est renforcée d’une raison théo- 
logique : pas plus que l’on ne verra le Christ ressuscité, on 
ne le verra naître. On voit le nouveau-né, mort ou ressus- 
cité, mais Jamais dans les grands actes du passage à la vie. 


3) Les préjugés 


Qu'ils frappent les femmes n’étonnera pas. 
1 Corinthiens 11,3 et 10 fournit notre exemple : « le chef 
de la femme, c’est l’homme », disent toutes les versions 
chrétiennes de la Bible. Une seule exception : Chouraqui, 
qui dit honnêtement : « la tête de la femme, c’est l’hom- 
me ». Et de fait le mot grec « képhalê » n’a jamais le sens 
de chef, et ne comporte aucun conseil de domination. 
Saint Paul développe ici une idée qui lui est chère, et qui 
est la solidarité de toutes les parties du corps vivant. L’in- 
terdépendance est son propos, non la dépendance, et 
l’idée de hiérarchie, restaurée par les traducteurs, s’abolit 
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ici au bénéfice de l’idée communautaire de morphologie. 
Un seul auteur a un remords. Lemaître de Sacy traduit par 
chef, puis pris de scrupule et parce qu’il connaît parfaite- 
ment le grec, il ajoute « et la tête ». Mais cette correction 
l’amène à donner un coup de pouce à sa traduction. 


Au verset 10, Paul dit que la femme doit avoir une 
« exousIa » sur la tête, à cause des anges, et doit par 
conséquent se voiler. Or « exousia » signifie liberté ou 
pouvoir. La liberté et le pouvoir de qui ? De l’homme 
bien sûr ! Mais comme il n’est dans la phrase pas question 
des hommes, les traductions ajoutent une paraphrase ex- 
plicative : elle doit avoir sur la tête un signe de sujétion 
ou, selon Segond, une marque de l’autorité dont elle dé- 
pend ou, selon la TOB, une marque de dépendance. 
Même commentaire chez Lemaître de Sacy. Ces gloses 
longues confessent le parti-pris du traducteur : son idée, 
c’est que l’homme domine la femme. Chouraqui continue 
dans ce texte à briller par la hardiesse de son exactitude. 
La femme doit avoir la tête, dit-1l, un pouvoir, à cause des 
messagers (1l traduit ainsi le mot « anges »). Et cette exi- 
gence ne porte que sur le temps de la prière : s’il s’agissait 
d’un pouvoir marital sur l’épouse, le voile serait réclamé 
pour la vie courante. Ici il a manifestement une fonction 
religieuse. Je pense que la traduction par « dignité » pré- 
sente une approximation plus acceptable que celle de 
puissance du mari. Les anges sont suspects à saint Paul : 
ils ont été tentés par les filles des hommes, et il protège 
ainsi les femmes de leur possible indiscrétion. 


4) L’intraduisible 


Un miracle apparemment banal, celui opéré sur la 
belle-mère de Pierre, nous instruira : Jésus vient de com- 
mencer son ministère. C’est, selon les évangiles, sa 
deuxième ou troisième guérison. Le lecteur ne sait pas en- 
core tout à fait qui est le Christ. Le centurion et le lépreux 
ont bénéficié d’un miracle public, au vu de tous. Ici tout 
se passe à l’intérieur d’une maison. C’est un miracle des- 


1. La traduction par « chef » enlève l’idée essentielle de Paul qui pointait dès le 
début apparemment conservateur du texte et aboutissait à l’idée révolutionnaire de la 
fin : une seule chair, un même corps et tout vient de Dieu. Il n’est pire sourd que 
celui qui ne veut pas entendre. 
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tiné à instruire les intimes, en l’occurrence les disciples et 
les lecteurs, pris chacun comme témoin singulier du 
Christ. Le miracle offre par conséquent un caractère 
moins bénéfique que catéchétique. Avant de se révéler 
aux foules, Jésus annonce sa victoire sur le mal et sur la 
mort à ses tout proches. À eux d’abord il se présente, au 
plein sens du terme, comme le Sauveur. 


Pour ce faire, il dit quelque chose que la traduction ne 
traduit pas. Alors que Marc garde sa discrétion farouche, 
que Luc parle à mots couverts, Matthieu ose lever le voile 
sur le Seigneur. Sous le récit anecdotique, court une scène 
de résurrection. « Étant venu dans la maison de Pierre, 
Jésus vit sa belle-mère alitée, avec la fièvre. Il lui toucha 
la main, la fièvre la quitta, elle se leva et elle le servait » 
(Matthieu 8,14-15). Qu'est-ce que la maison de Pierre ? 
C’est la tombe, qui est en effet un grand caveau, de di- 
mensions considérables, taillé à même le roc, presqu’une 
maison, en effet. On peut y pénétrer, y évoluer. 


« Il vit la belle-mère » [de Pierre]. Pourquoi la belle- 
mère ? Pour inciter Pierre à fuir la maison ? En réalité un 
jeu de mots commande le personnage. À un vocalisme 
près (entre « penthéra » et « perthéra »), c’est l’endeuillée, 
en proie à la douleur sous la terre, saisie par la mort, et 
portant le deuil de soi. 


Continuons la lecture : « elle vit l’endeuillée couchée 
et en proie au feu ». La maladie, nous dit-on, est une 
fièvre, « pyretos », une maladie qui fait brûler : comment 
ne pas lier cette pathologie à la géhenne dont elle offre le 
pur symbole ? Elle est gisante, captive de la mort, jetée 
dans les feux du séjour infernal. 


« Il lui toucha la main ». Dans le judaïsme comme 
dans le paganisme, ainsi s’opèrent les scènes de résurrec- 
tion : le sauveur vient prendre le captif par la main. Ce 
geste doux et infime suffit à Jésus. À la main est dévolu le 
pouvoir, c’est l’organe intelligent après le visage, et c’est 
le plus communicatif, puisqu’il préside au toucher. Jésus 
transmet par là sa puissance de vie. 


« La fièvre la quitta »… L’enfer est vaincu. Matthieu 
en parle comme d’une entité consciente. C’est bien cela : 
moins la maladie que la puissance du démon terrassée ex- 
plique cette fuite. Satan n’engage pas le combat avec 
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Jésus. Devant cette force irrésistible, il n’a que le recours 
des faibles : la fuite. 


« Elle se leva ». Le mot « êgerthé » dit plutôt : elle fut 
levée ; par le Christ, naturellement. Et le verbe marque 
aussi la résurrection des morts : l’évangéliste l’applique 
au Christ, Saint Paul également (1 Corinthiens 15,42). 


Le texte s'achève : « et elle le servit ». Elle accomplit 
l’office des anges. À la fois un service liturgique et l’acti- 
vité des ressuscités dans le Royaume de Dieu. 


On comprend que les harmoniques d’un tel récit diffu- 
sent mal dans les langues relais. Mais au moins cet 
exemple nous avertit que derrière le texte se tient un autre 
texte, tissé par la symbolique profonde de résurrection qui 
effleure de son aide immense les péripéties d’une scène et 
éclaire les récits d’une espérance plus ample que celle que 
porte le sens immédiat. Tout détail dans l’évangile est 
renvoyé à ce qui est capital. Il n’y a donc pas de détail en 
lui. Comme dirait Bernanos, « tout y est grâce ». 
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UN DÉPART EST PRIS! 


Contre l’image hostile d’autrui 
et la sujétion aux autorités 


Il y a dans la Bible un explicite avertissement que le 
non-respect de l’interdiction de se faire des images 
(Ex 20,4-5) expose les transgresseurs à des conséquences 
désastreuses se répercutant jusqu’à la troisième et la qua- 
trième générations. Dieu cependant, est-il dit dans cette 
asymétrie du cœur qu'est sa philanthropie, crée du bien 
« jusqu’à mille générations à ceux qui l’aiment et gardent 
sa Thora ». 

Nous vivons dans les trois premières générations après 
la shoah. Les conséquences désastreuses qui en découlent 
marquent encore la vie de beaucoup. Il n’y a pas de ré- 
ponse satisfaisante à la question : comment des êtres nor- 
maux ont-ils pu à ce point se pervertir, s’en prendre à 
leurs semblables ? Voire simplement les ignorer ? Le mal 
était lâché. Des humains s’en sont fait les complices — le 
plus souvent par indifférence et en se détournant. Nous 
sommes incapables, même après-coup, de donner sens à 
:e génocide absurde du peuple juif — mais nous nous de- 
vons aujourd’hui d’en répondre théoriquement et prati- 
quement en vue de demain. 


Quelques observations : il y eut peu de bourreaux, 
mais beaucoup de suiveurs. Le succès de quelques acteurs 
epose sur la passivité de nombreux autres. L’expérience 
ffrayante de l’ Allemagne est qu’il n’était pas nécessaire 


1. Conférence prononcée le 26 avril 1998 au centre Rachi à Paris dans le cadre 
lu colloque « Ouverture et fidélité » marquant le cinquantenaire de | Amitié Judéo- 
‘hrétienne de France. Nous remercions l’auteur et les responsables du colloque 
avoir aimablement autorisé la publication de cet article dans la Revue, ainsi 
u’Alain Blancy pour la traduction. Les actes de ce colloque paraîtront dans la revue 
ens. 
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d’être nazi pour entretenir la machine infernale des nazis. 
Il suffisait de demeurer passif. Il suffisait que toutes les 
institutions sociales fonctionnent efficacement. La loi 
commode de l’autosuffisance est trompeuse. La justice 
n’a à cet égard pas agi autrement que l’université. Les mé- 
dias comme les Églises, l’industrie comme l’administra- 
tion, les écoles comme les banques ont fonctionné comme 
si de rien n’était. On ne laissait pas remettre en question 
sa propre légitimité par cette interrogation élémentaire : 
« Où est ton frère Abel ? » Dans une apparente rationalité 
les individus comme les institutions ont vécu dans des 
neutralités amorales. 


Cette attitude fut définie de manière classique par le 
recteur d’une université allemande. Il n’était pas nazi. Il 
salua en 1933 l’époque « nouvelle ». Ce qui l’intéressait 
était l’approbation des autorités et non le bien-être des 
étudiants ou des professeurs juifs ou contestataires. Il fut 
réélu recteur en 1946. Il fit alors l’éloge de l’université, 
saluant la manière dont elle avait traversé et surmonté les 
années 1933-1945. Il en donna la raison : on avait pris 
garde de rester à l’écart de la politique. On se savait 
obligé à l’endroit des « lois rigoureuses des sciences de la 
nature », qui poursuivent « imperturbables et sans à-coups 
leur course dans l’univers à l’égal des étoiles ». L’apathie 
de la nature devient l’excuse pour l’apathie de la pensée. 


Ainsi se profile ce qui devient le problème d’un ju- 
daïsme et d’un christianisme contemporains : y a-t-il 
assez de gens qui acceptent de se laisser troubler dans leur 
sérénité, qui se laissent « déranger » dans le cours de leur 
fonctionnement quotidien, lorsqu’à côté d’eux, voire dans 
leur propre maison d’autres humains sont humiliés ou me- 
nacés ? Comment désapprendre l’apathie ? Où apprendre 
la sympathie ? Où puiser le courage civique, le non- 
conformisme éthique ? 


Une pensée juive et chrétienne très ancienne parle de la 
compassion de Dieu avec la passion qui affligent les hu- 
mains. Suivre Dieu signifie ne pas en faire moins que lui. 
La condition préalable en même temps que le profit d’une 
telle « irritation humaine », c’est la liberté de l’homme. 


Le premier et le second commandements rappellent 
que cette liberté se reçoit du Dieu libérateur. Ainsi émerge 
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une liberté qui ne se laisse asservir ni par de puissants 
Pharaons ni par des projets séducteurs. Si commode que 
soit la pratique du nivellement et de l’image hostile d’au- 
trui, ce sont le plus souvent les autres qui en payent le 
prix, fût-ce de leur liberté ou de leur vie. 


Pessah et Pâques sont voisins. Leur message respectif 
n'a pas vieilli. 

Les chrétiens comprennent la croix et la résurrection 
de Jésus comme protestation contre la mort et ses innom- 
brables complices et comme commencement d’une vie 
nouvelle. Ce constat place les chrétiens devant la question 
de savoir s’ils usent de leur liberté pour prendre fait et 
cause pour la vie menacée ? Parce que l’être humain est 
appelé à la liberté, il ne saurait se lier à aucune créature — 
quel qu’en soit le créateur, Dieu ou les hommes. Rien ne 
doit avoir autorité suprême. Ni l’État ni la science, ni 
économie, ni aucune idéologie ? Ni moi, ni aucun autre 
tre humain ne doit être « déifié ». Je ne dois plier 
l’échine devant aucune créature. 


L’Éternel est la source de cette liberté humaine. 
Produire des images d’autrui revient à mépriser la singu- 
larité de Dieu dans la singularité de chaque semblable, 
créé à sa ressemblance. Dire les juifs, les étrangers, les 
Africains, les musulmans, revient à faire de personnes vi- 
vantes des stéréotypes. De visages individuels et de bio- 
sraphies singulières tirer des copies conformes. 


Les lois du marché nous déclarent que la production 
je masse permet de baisser les prix. Les humains existent 
ujourd’hui en grande quantité. Ils ne dépendent pas des 
ois du marché. Ils ne doivent pas devenir meilleur mar- 
hé au prochain siècle. Voilà l’horizon de notre travail 
Jour l’avenir. Quelle contribution les juifs et les chrétiens 
ipportent-ils pour que chaque être humain ne soit pas pré- 
eux et unique seulement aux yeux de Dieu, mais qu'il 
uisse effectivement vivre sa précieuse unicité dans le 
quotidien humain, voire inhumain ? 


Les expériences de la faim et de la guerre, du racisme 
t de la xénophobie, de l’indifférence et de l’exil impri- 
nent à la majorité des humains de notre terre l’expérience 
l'être devenus bon marché, voire sans valeur. Cette ques- 
ion universelle s’adresse très concrètement aux juifs et 
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aux chrétiens, comme aussi aux adeptes de toutes les 
autres religions. Aucun d’entre eux ne vit pour lui-même, 
mais pour un renouveau du monde, rikkoun olam. 


L’Amitié judéo-chrétienne s’efforce de répondre à 
cette injonction avec toutes les organisations sœurs dans 
le monde de trois façons. D’abord par l’analyse, il 
convient de rechercher pourquoi ce qui a eu lieu a effecti- 
vement eu lieu. Comment en est-on arrivé à l’intolérance, 
au rejet, à l’extermination ? Seul celui qui analyse de ma- 
nière critique les petits pas qui conduisirent aux avenues 
de la mort est à même de découvrir et de faire aussi les 
petits pas qui mènent au chemin de la vie. Ensuite il s’agit 
de prendre, pédagogiquement, théologiquement, juridi- 
quement et politiquement, une meilleure mesure de qui est 
« autrui » et de se comporter en conséquence à son égard. 
En fait partie aussi l’assurance que les droits des minorités 
seront respectés. Les droits humains sont plus lentement 
globalisables que le commerce mondial. La troisième 
obligation suit le terme de zachor, souviens-toi! Qui 
ignore d’où il ou elle vient perd son orientation et le sens 
de l’avenir. Perdre la mémoire rend impotent. Le souvenir 
sert un meilleur avenir. 


La majorité est le problème 


Ici à Paris Nicolas Berdiaev écrivit en 1930 son opus- 
cule La question juive est une question chrétienne. C’est 
la formulation précoce du problème similaire dont l’écri- 
vain afro-américain Richard Wright dira plus tard, la 
« question noire » est le problème de la majorité blanche. 
Berdiaev ne permet pas aux chrétiens de récuser le « pro- 
blème juif » qu'il leur appartient d'assumer pour en ré- 
pondre. Nous vivons côte à côte avec nos frères et sœurs 
juifs, avec qui nous partageons l’espérance messianique 
« d’un nouveau ciel et d’une nouvelle terre ». Voulons- 
nous vraiment partager cette espérance que nous avons 
apprise à l’école de leur Bible, ou voulons-nous la possé- 
der et l’interpréter tout seuls ? Longtemps la doctrine et la 
pratique chrétiennes ont considéré cette espérance comme 
leur monopole. Des siècles durant nous nous sommes 
considérés comme le « véritable Israël », en déclarant 
l’Israël effectif déshérité ou déchu, donc mort et enterré. 


UN DÉPART EST PRIS 61 


La pensée théologique ou philosophique de cette mort a 
préparé, sinon légitimé sa mort physique ultérieure. 

Trop souvent nous chrétiens avons spolié Israël, en ac- 
caparant ce qui était destiné à Israël et par Israël à toutes 
les nations : l’espérance et le labeur pour un monde nou- 
veau dans lequel la faim et la violence, la faute et la mort 
ont cessé de régner. La chrétienté a longtemps considéré 
comme ennemis ceux qui demandaient — en accord avec 
la Bible : Où les peuples mettent-ils la Thora en pratique ? 
Où les épées sont-elles transformées en socs ? Où le droit 
détermine-t-il les relations entre les peuples ? Où aucun 
enfant ne souffre-t-il plus de la faim ? Où règne une paix 
dans la nature au lieu du gaspillage de ses ressources ? 
Esaïe et bien d’autres ont répandu ces images d’espérance 
messianique. Ce qu'il attend avec les juifs anxieux du len- 
demain, c’est que les chrétiens pratiquent de manière mes- 
sianique leur foi messianique. Autrement cette espérance 
est renvoyée à l’au-delà et le renouveau du monde se ré- 
duit au sentiment de la régénération dans la sphère privée 
de l’âme. Alors le désespoir prend le dessus. Au malheur 
et à la misère ne répond plus un engagement pour les 
droits humains, la justice et la paix. Israël ne fait plus 
l’objet d’une solidarité des peuples. Chacun est à soi- 
même son prochain — cette affirmation devient la maxime 
d’un darwinisme social de jouissance solitaire. 


Un exemple : La déportation au camp d’internement 
de Gurs de 6500 juifs d’Allemagne du Sud-Est fit l’objet 
d’une fière déclaration du général des SS R Heydrich le 
29 octobre 1940 : « l’expulsion des juifs s’est partout (...) 
déroulée sans entrave et sans incident. La mise en œuvre 
de l’action proprement dite a été à peine remarquée par la 
population ». À être si « serein » et si imperméable à toute 
«irritation humaine », on doit ne pas savoir ce qu’on ne 
veut pas savoir. 


Nouveaux commencements 


Au début des années 40 la déportation de masse des 
juifs, des tziganes (Rom et Sinti) connut son premier som- 
met, après qu’on eut expérimenté la méthode de gazage 
avec le meurtre de plus de 200 000 handicapés en 


Allemagne. 
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Au début des années 40 Jules Isaac a commencé à 
écrire son livre Jésus et Israël. C'était l’époque où trop 
peu de gens ont sauvé trop peu de juifs. 


Mais quoique peu nombreux, ils ne doivent pas être 
oubliés. Je cite parmi bien d’autres Madeleine Barot et la 
Cimade, l’abbé Folliet de Savoie et de nombreux cou- 
vents. Je rends hommage à la communauté protestante du 
Chambon-sur-Lignon, aux chrétiens et non-chrétiens, 
connus et inconnus. Ils ont accompli avec simplicité et 
humanité les gestes qui coûtaient. Ils sont témoins de ce 
que les petits actes de courage au jour le jour sont aussi 
ténus que le sont les petites lâchetés quotidiennes. 


C'’étaient les années où Anne Frank écrivait son jour- 
nal, un livre stimulant d'humanité en un temps d’inhuma- 
Tite: 

1943 fut l’année de l’insurrection du ghetto de 
Varsovie. Elle rappelle que si des humains peuvent être 
assassinés, leur dignité ne saurait être brisée. 


C’étaient les années où Dietrich Bonhoeffer écrivait 
les fragments de son éthique novatrice dans la prison de la 
Gestapo. On y trouve cette affirmation : « Les juifs main- 
tiennent ouverte la question du Christ ». Ce qui veut dire : 
les temps messianiques sont devant nous et le juif Jésus 
n’a ni achevé l’histoire de son peuple ni ne l’a exproprié 
d’une histoire à venir — à l’inverse de nombreux chrétiens. 

En 1943 le Conseil œcuménique en formation sis à 
Genève en a appelé, de concert avec le Congrès juif mon- 
dial, à un boycott de l’Allemagne. Les commerçants et re- 
présentants allemands dans les pays non-occupés de- 
vraient être emprisonnés et seulement libérés, si et quand 
l'Allemagne en faisait autant pour les juifs. Cet appel ne 
fut pas entendu. 


La même année Jules Isaac commença la rédaction de 
son livre Jésus et Israël. Ce fut en même temps le début 
de sa recherche sur les racines chrétiennes de l’antisémi- 
tisme. Il suivait la trace de James Parkes et Bill Simpson 
en Grande-Bretagne. J. Isaac résumera plus tard sa posi- 
tion comme suit : 


«Je maintiens l’affirmation que le destin d’Israël n’a 
reçu un caractère vraiment inhumain qu’à partir du qua- 
trième siècle, c’est-à-dire avec le commencement de l’em- 
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pire chrétien (...), que le destin d'Israël dans l’Europe 
chrétienne s’est détérioré de manière effrayante à partir du 
XI° siècle (...) avec la première croisade (...), que la haine 
raciale d’extermination de notre temps s’est développée 
sur terrain chrétien (même si par essence elle est anti- 
chrétienne) et qu’il [le peuple juif] a soigneusement assi- 
milé en lui-même cet héritage très douteux du christia- 
nisme. » 


J'avais entendu parler pour la première fois de ses tra- 
vaux comme étudiant ; ce sont eux qui m'ont motivé de 
publier des recherches similaires, par exemple concernant 
l’œuvre du Martin Luther tardif. Il était effrayant de de- 
voir le reconnaître : la doctrine chrétienne concernant les 
juifs (par exemple qu’ils ne devaient être considérés que 
comme précurseurs du christianisme ou qu’ils auraient 
perdu leur élection par la crucifixion ou le rejet de Jésus) 
devint dangereuse par une adaptation chrétienne au pou- 
voir. Aujourd’hui d’autres processus de nivellement et 
d'adaptation à d’autres puissances peuvent avoir lieu. Les 
déclarations de nombreuses Eglises pour renouveler les 
relations entre juifs et chrétiens, montrent combien il est 
difficile de surmonter le poids des traditions. 


Je suis heureux de parler aujourd’hui à une association 
qui a eu et a toujours tant de femmes et d’hommes qui 
œuvrent pour le renouveau des relations entre juifs et 
chrétiens. Nous savons tous que nous sommes encore au 
commencement. Nous sommes peu nombreux. Mais, 
comme le disait récemment le Dr Gerhard Riegner dans la 
Maison de Martin Buber, « qu'après tant de siècles d’in- 
différence et de haine de nouvelles voies se soient ou- 
vertes au sein de la chrétienté, cela tient du miracle ». 


Nous sommes en route vers cette humanité dont a 
parlé E. Lévinas. Le visage d’autrui est d’un côté un objet 
comme un autre. On peut comme tout autre le dessiner ou 
le photographier. Mais il est avant tout un visage vivant, 
an visage humain. Il parle. Il ne se tait pas. C’est cette 
réalité qui m’interpelle dans la dignité et la singularité de 
’autre. La rencontre est le début d’une nouvelle éthique. 
Elle exige une réponse à la première question de Dieu : 
Adam, homme, où te trouves-tu ? Sur la tour babylo- 
ienne de l’autoglorification ou sur le château de cartes 
les excuses ? « Où es-tu Adam, homme, où te trouves- 
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tu ? » Rachi désigne dans son commentaire cette question 
comme une question. C’est la question centrale quant à 
l'humanité de l’homme. C’est la question qui décide si 
c’est la ligne de Caïn, de la violence et de l’irresponsabi- 
lité qui l’emporte ou la ligne de la justice, de l’amour et 
de la libération. 


Vivre la vérité 


Martin Buber, dont la maison à Heppenheim sert au- 
jourd’hui de siège à l’ Amitié internationale judéo- 
chrétienne, poursuivit pendant quelques jours en janvier 
1933, juste avant que le peuple allemand amenât au pou- 
voir une coalition de nazis et de conservateurs, un dia- 
logue avec le théologien protestant Karl Ludwig Schmidt 
au centre de formation de Stuttgart. Tôt après l’un et 
l’autre perdirent leur chaire d'enseignement. A l’époque 
Martin Buber déclara : « Si les Eglises étaient davantage 
chrétiennes » et si «le judaïsme était à nouveau Israël », 
les divergences certes subsisteraient mais « quelque chose 
de tout différent verrait le jour qui aujourd’hui encore de- 
meure ineffable ». Notre tâche n’est pas moindre, qui est 
de faire advenir à la parole cet ineffable. C’est ainsi. Nous 
sommes à la recherche d’un langage de la vérité. Celui-ci 
renonce à la violence de la définition, parce que cette vio- 
lence de la définition est le début de toute violence. Voir 
l’autre tel qu’il se comprend lui-même suffit à détruire le 
langage du mensonge. Les premiers exercices d’un lan- 
gage pour un temps nouveau ont commencé. Nous en 
sommes reconnaissants. L’Amitié judéo-chrétienne a 
contribué pour une bonne part à cet effort. 


L’exclusion et la discrimination ont servi plus souvent 
de norme que ce qui était commun et que les différences 
qui persistent. Le nouveau langage du dialogue inclut 
l’autocritique chrétienne et la rencontre de l’autre. Le mot 
de M. Buber s’est avéré : « Toute vie véritable est ren- 
contre ». 


Sur cette trace l’Amitié internationale judéo- 
chrétienne (AIJC) a pris son essor en 1947. Les thèses de 
Seelisberg de 1947 furent le premier document judéo- 
chrétien de promotion d’une nouvelle responsabilité dans 
les écoles, les Églises et les universités. Jules Isaac a 
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contribué de manière décisive à ce processus. L'examen 
critique des livres scolaires par Paul Demann devint un 
projet pilote repris par d’autres pays et Églises. 


Le travail théologique et pédagogique ne fut jamais 
apolitique. La collaboration judéo-chrétienne qui a vu le 
jour en Amérique du Nord dans les années 20 a permis de 
s'opposer conjointement et activement au racisme et à l’an- 
isémitisme. L’aide aux réfugiés de l’ Allemagne nazie était 
un acte hautement politique. Dans cette ligne l'initiative 
œcuménique prise à Oxford en 1946 assigna comme objec- 
if à une collaboration judéo-chrétienne la promotion de 
« la liberté, du droit, de la justice et de la responsabilité ». 


Nous n’en sommes qu’au point de départ de ce travail 
pour trouver un langage de la vérité entre juifs et chré- 
ïens. C’est la présupposition d’une vie authentique et vé- 
dique. Les trésors qui nous sont confiés selon le message 
biblique — j’ai déjà nommé le droit et la justice, l’amour et 
a libération — sont si vrais, qu’ils peuvent effectivement 
tre vécus en vérité. Ils ne sont nullement destinés à satis- 
faire les besoins des seuls juifs et chrétiens. Ils appartien- 
ent à notre monde actuel et futur, à tous ceux, hommes, 
Jeuples, cultures, qui souffrent de l’injustice de l’indiffé- 
ence, qui pâtissent de l’indifférence et de l’oppression. 


Le retour à la source commune de la Bible hébraïque 
t de sa respective et différente continuation dans le ju- 
laïsme et le christianisme devrait avoir lieu avec cet inté- 
êt que Primo Levi a relevé dans le maquis turinois en 
[943 — avant qu’il ne fût déporté à Auschwitz — : « Nous 
ious sommes retrouvés ensemble à l’école du Talmud- 
Fhora et nous nous sommes mutuellement enseigné com- 
nent retrouver dans la Bible la justice et l’injustice ainsi 
que la force qui vainc l’injustice ». 


Primo Levi a survécu comme l’un des rares rescapés des 
amps de concentration d’Auschwitz et de Buchenwald. Il 
l’a cependant pas survécu à cette survie. Le monde était de- 
enu plus froid après la shoah. Pour lui seulement ? Vivre 
près Auschwitz signifie pour beaucoup une simple date, 
ne référence à un événement lointain au lieu de l’exigence 
le se demander pourquoi Auschwitz a été possible et com- 
nent la discrimination, l’exclusion et l’anéantissement 
l’êtres humains pourraient être empêchés à l’avenir. 
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Primo Levi a écrit dans ses Souvenirs d’Auschwitz : 
« Je crois pouvoir reconnaître dans l’épouvante du 
Troisième Reich un événement unique, exemplaire, sym- 
bolique dont la signification n’a cependant pas encore été 
mise en évidence : l’annonce d’une catastrophe encore 
plus grande qui plane sur toute l’humanité et qui ne peut 
être écartée que si tous nous parvenons vraiment à COm- 
prendre le passé comme à bannir ce qui menace. » 


Les victimes des génocides et de la guerre, les morts et 
les survivants ont le droit de participer à la détermination 
de notre avenir. Même si on les a par millions réduits au 
silence, ils n’en ont pas pour autant perdu leur voix. Leur 
héritage comporte des messages vivants pour aujourd’hui 
et pour nos enfants. Le message ne dit pas seulement : 
« Plus jamais ça ! » Les victimes et les survivants nous 
rappellent qu’il ne suffit pas d’avoir une conscience. Il 
faut encore en user. 


Cela est nécessaire pour que juifs et chrétiens tra- 
vaillent à « l’unité du genre humain », comme l’a formulé 
la Conférence épiscopale française en 1973. Cette unité 
n’est pas seulement menacée par des dissensions reli- 
gieuses, elle l’est bien plus par des discriminations so- 
ciales, économiques et culturelles. Une nouvelle rencontre 
entre juifs et chrétiens les tourne tous deux vers Dieu le 
Père dans un élan d’espérance qui sera une promesse pour 
le monde entier. 

Martin STÔHR 
(Traduit de l'allemand par Alain Blancy) 


IN MEMORIAM ROGER CHAPAL : 
LA VOIE EST LIBRE 


Roger Chapal est un de ces personnages dont on pense 
qu’ils seront toujours là jusqu’à la parousie, accueillants 
et paisibles. Un rocher, que de fortes vagues pourtant 
n’ont pas manqué de battre avec violence. 


Il fut d’abord pour moi, vu d’un peu loin, la figure em- 
blématique de la Réforme calvinienne, exigeant dans sa 
rigueur théologique et patiemment attentif à chacun dans 
sa vocation pastorale. Sa prédication, avec cette élocution 
lente et grave où chaque syllabe prenait du poids, trans- 
mettait la force d’une conviction jaillie d’une profonde 
méditation intérieure. Il pouvait être inflexible. Mais en 
même temps, est-ce la progressive diminution de ses ca- 
pacités oculaires ? Ses gestes avaient la délicatesse et la 
précision de son âme. 


L'occasion me fut offerte, il y a une dizaine d’années, 
de l’approcher de plus près lorsque je décidai d'évoquer 
avec lui ce beau livre de méditation qu’il avait écrit sous 
e titre Les couleurs de la joie et que venaient d’éditer les 
Sœurs de Pomeyrol. Ses paupières s’étaient définitive- 
ment fermées. Mais tandis qu’il nous confiait, avec len- 
eur et sans craindre les silences, les sources évangéliques 
le sa tranquille assurance, son visage restait levé vers un 
iu-delà de l’horizon. 


Revenu à Montpellier, je les ai retrouvés, Roger et sa 
Magali, ouvrant leur porte et leur cœur, sur le pas de leur 
rilla « Les Cyprès », rue Tedenat. Je découvrais alors 
humour de ce pasteur qui autrefois m’avait intimidé. Sa 
nodestie aussi, et cette impatience qu’il manifestait de re- 
‘evoir de ses visiteurs leurs jugements sur ses créations 
oétiques. Car il était temps pour nous de prendre la me- 
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sure de ses dons, n’ayant jusqu'alors connu de lui, comme 
la plupart des protestants, que ses adaptations des 
Psaumes. Et nous découvrions la diversité de son inspira- 
tion. Des poèmes brefs, très rythmés, à la respiration 
courte, respectueux des règles classiques de la prosodie, 
qui derrière leur apparence de comptines naïves, se 
révélaient denses de références non seulement aux textes 
bibliques, comme je le soupçonnais, mais aux dernières 
découvertes scientifiques, à l’actualité politique, aux in- 
terrogations théologiques. Je prenais alors conscience du 
rôle capital que jouait à ses côtés sa fidèle et discrète com- 
pagne de toujours, lectrice infatigable, relais entre le 
monde des images et de l’écrit et son monde intérieur. Ce 
poème qu’il venait d’« écrire » — deux fois par mois en 
moyenne — il l’avait élaboré, raturé, épuré, remanié, 
« dans sa tête », se le disant sur le bout de ses lèvres 
jusqu’à ce qu’il le dicte à Magali qui enfin le matérialisait 
sur le papier, non sans avoir émis ses remarques et ses 
préférences. 


Nos derniers échanges portaient sur l’espoir d’une 
prochaine publication. Roger en éprouvait désormais 
l’urgence. Il avait, avec la complicité de quelques-uns, 
rassemblé un bouquet des poèmes qu'il jugeait dignes 
d’être enfin connus et qu’il avait intitulé La voie est libre. 
Il n’aura malheureusement pas la joie de dédicacer de sa 
main le recueil que nous annoncent les éditions Les 
Bergers Et Les Mages. Nous serons là pour être sa voix, et 
ses yeux, et partager ce trésor. 


Jean DOMON 
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Chaque matin la Pâque 


Dès la prime heure 
Dans ton cœur d’homme 
Qui chante-pleure 

Qui chante-psaume 
Vient le Royaume. 


Le Soleil monte, 
Que sa Justice 
Lavant nos hontes 
Nous rétablisse 
Nous affermisse. 


Le peu d’ouvrage 
Que tu façonnes 

Est d’humble usage, 
Tes mains le donnent 
Dieu le couronne. 


La mort fait rage, 
Victoire vaine, 
Mère-courage, 
Tiens pour certaine 
Sa fin prochaine. 


Roger CHAPAL 
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« Le serment de Pierre », 41° année, n° 1 janvier-février 1940, 
pp. 35-42. 


« Restauration ou réforme liturgique ? », 44° année, n° 3 mars-avril 
1946, pp. 339-345. 


« Pierre Emmanuel, poète de la profondeur charnelle », 44° année, n° 4 
mai-juin 1946, pp. 469-478. 


« Jésus-Christ, chef de l'Église », 45° année, n° 1 janvier-février 1947, 
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« Mémoire », 46° année, n° 1 janvier-février 1948, pp. 35-37. 
« Emmaüs », 47° année, n° 4 mai-juin 1949, pp. 325-326. 


« Cheminements de Pierre Emmanuel », 50° année, n° 5 septembre- 
octobre 1952, pp. 454-458. 


« Matin du monde », 53° année, n° 3 mai-juin 1955, pp. 259-261. 


« Emily Brontë, ou le secret à l’ombre des épées », 54° année, n° 6 
novembre-décembre 1956, pp. 527-531. 


«Le chemin de la croix des poètes », 61° année, n° 1 janvier-février 
1962, pp. 33-38. 


« Le ministère du Diacre aujourd’hui », 61° année, n° 1 septembre- 
décembre 1962, pp. 32-38. 


« Place et rôle de la Cène dans l’événement de la grâce », 62° année, 
n° 2 mars-avril 1963, pp. 87-100. 


« Petite Êve », 62° année, n° 2 mars-avril 1963, pp. 109. 


« Le monde est intérieur ou une poétique des profondeurs », 66° année, 
n° 6 novembre-décembre 1967, pp. 67-70. 


« Sur : Aline Fuchs-Lequeux, Éclats du cœur », volume LXXXIV, n° 3 
avril 1985, pp. 91-92. 


« Chemin de la Croix des Poètes », volume LXXXVIL n° 2 avril 1988, 
pp. 95-96. 


« E. Rives ou le don irrévocable », volume LXXXX, n° 1 janvier 1991, 
pp. 87-90. 


« Poèmes », volume XCIV, n° 1 janvier 1995, pp. 1-9. 
« Le parcours », volume XCVI, n° 3 juillet 1997, pp. 3-9. 


Bibliographie établie par Francine MOUSSU 


LA CONSTELLATION 
PROTESTANTE FRANÇAISE 


La grande diversité du protestantisme français est le 
résultat de trois influences prégnantes : le luthéranisme 
et le monde germanique, le calvinisme et l’esprit des 
Lumières, le puritanisme et le monde anglo-saxon. Les 
grandes Eglises, réformées, luthériennes ou évangéliques, 
sont travaillées par des courants divers, parfois en tension 
explicite, et seule la reconnaissance d’un pluralisme in- 
terne permet de maintenir la cohésion du groupe. La mul- 
titude d’Eglises crée, pour l’individu protestant, la possi- 
bilité de changer d’Eglise ou de courant théologique au 
gré de son évolution personnelle et de ses opinions, sans 
rompre avec le protestantisme. Cet éclatement de la fa- 
mille protestante a fait émerger dans le monde occidental, 
dès le XVI: siècle, un doute fondamental quant à l’origine 
divine de quelque autorité humaine que ce soit. Aussi le 
protestantisme apparaît-il en parfaite adéquation avec la 
modernité, si l’on en croit Renan (La réforme intellec- 
tuelle et morale, 1871) qui définissait la division, la diver- 
sité et l’extrême activité comme l’une des composantes 
essentielles de la modernité. 


La constellation protestante 


Longtemps, d’aucuns désignaient la famille protes- 
tante française par le vocable sectes protestantes. On op- 
posait, en fait, l’éclectique famille protestante à l'Eglise 
catholique ; l’une apparaissant hétéroclite et composite, 
l’autre monolithique et unitaire. Cette expression a été 
principalement supprimée en raison de sa connotation pé- 
jorative, toutefois elle rendait parfaitement compte de 
l’émiettement ecclésiastique du protestantisme. Le mot 
secte signifiait alors simplement groupe de personnes 
partageant une même doctrine au sein d’une religion. 
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Actuellement, le vocable secte désigne des groupes reli- 
gieux dissidents représentant un danger pour la société ci- 
vile et l’ordre public. 


Dans la mouvance évangélique, les différenciations 
entre Églises sont souvent trop subtiles et minimes pour 
être saisies par des observateurs extérieurs ou rendues ex- 
plicites par leurs membres même engagés. Dans ce cas, 
l'introduction d’une dimension comparative porte alors lar- 
gement préjudice à la compréhension du protestantisme 
français. Le protestantisme n’est ni monolithique, ni uni- 
taire ; l’extrême diversité fait partie de sa nature même. 
Cette caractéristique est bien admise dans les milieux intel- 
lectuels, mais plus rarement dans les milieux paroissiaux. 


Nombre de protestants n’ont qu’une idée extrêmement 
vague de l’histoire du protestantisme. Ils retiennent l’épo- 
pée des Cévennes et manifestent leur attachement à l’idée 
de résistance, mais omettent les siècles de tradition com- 
mune avec le catholicisme, affublant, alors, leurs homo- 
logues catholiques de toutes les incompréhensions quant à 
l’Évangile et de tous détournements de pouvoir. On 
trouve de même dans la culture catholique nombre de pré- 
jugés et d’inepties sur les protestants. 


Connaissant à peine les principaux enseignements de 
leur Eglise d’affiliation, les protestants ignorent souvent 
tout de la spécificité des autres Eglises protestantes. 


Les membres des Églises dites historiques, issues de la 
réforme luthérienne ou calvinienne, méconnaissent les 
Eglises dites évangéliques, et les membres de ces der- 
nières s’estimant seuls dépositaires de la vérité, ne man- 
quent pas d’énoncer des jugements à l’encontre des réfor- 
més et des luthériens. Nombreux sont les sociologues qui 
ne prennent en considération que le protestantisme dit his- 
torique. Roger Mehl, par exemple, a développé une vision 
restrictive et figée de la famille protestante (Le protestan- 
tisme français, Labor et Fides, 1982) en choisissant de ne 
citer que le baptisme et le méthodisme qui sont des 
Eglises structurées et anciennement implantées en France, 
il n’a pas pris en compte l’ensemble des mouvements reli- 
gieux et Eglises issus des Réveils des XIX° ou du XX: siè- 
cles. Force est de constater que les sociologues travaillent 
fort peu sur les Eglises dites évangéliques ; ces mouve- 
ments religieux marginaux sont considérés avec méfiance. 
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Il est vrai que l’on a affaire à des mouvements micromi- 
noritaires demandant un fort engagement à leurs membres 
et pratiquant le prosélytisme. Ce qui signifie que dans la 
classification de Troeltsch, ils sont plus proches du type 
secte, que du type Eglise. 


Malgré de notables différences organisationnelles, 
dans toutes les Églises protestantes prévaut une impor- 
tante participation des laïcs et une direction collégiale, qui 
reflète la méfiance des protestants à l’encontre de toute 
forme de cléricalisme. Les Églises réformées qui ont 
adopté le régime presbytérien-synodal accordent une 
grande place aux laïcs : à la base, une paroisse dirigée par 
un conseil presbytéral ; au sommet, le synode national re- 
connu assemblée souveraine. L'Eglise évangélique luthé- 
rienne de France repose quant à elle sur le régime 
synodal : chaque inspection a son synode et une commis- 
sion(exécutif) élue par elle. L’inspecteur ecclésiastique 
n’est pas intégré à la hiérarchie des assemblées et des 
conseils, 1l leur fait face. Gardien de la doctrine et de 
l’unité, 1l revêt une fonction épiscopale. L'Eglise de la 
Confession d’Augsbourg ressemble davantage à une 
Pastorenkirche'. Les Eglises dites évangéliques, enfin, de 
type congrégationaliste, considèrent comme seule véri- 
table Eglise, l’église locale, formée par les membres pro- 
fessants et dirigée par un conseil d’anciens. 


Il n’existe, malheureusement, aucune classification 
pertinente des très nombreuses communautés et Eglises de 
type évangélique. Certaines sont membres de la 
Fédération protestante de France (FPF), d’autres se sont 
regroupées au sein de la Fédération évangélique de France 
(FEF). Celle-ci vise à les défendre et à les représenter face 
aux pouvoirs publics. Partisanes d’une morale stricte, les 
Églises de la FEF reprochent à la FPF son trop grand libé- 
ralisme théologique et éthique, ainsi que le manque de 
justifications bibliques dans les prises de position et refu- 
sent par conséquent toute idée de coopération avec les 
Églises de multitude. Il ne faut toutefois pas considérer les 
Églises dites évangéliques membres de la FPF comme 
plus historiques que celles qui sont affiliées à la FEF. Le 
choix de l’affiliation repose davantage sur des arguments 
conjoncturels que sur des arguments théologiques. Depuis 
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une dizaine d’années, plusieurs Églises dites évangéliques 
se rapprochent de la FPF (Union des Églises Evangéliques 
Libres, Assemblées de Dieu, Église du Réveil.….). La si- 
tuation religieuse actuelle fort déréglementée les pousse à 
clarifier leur affiliation au protestantisme. Cette démarche 
traduit en quelque sorte leur quête de légitimité et d’offi- 
cialité. 

La FPF rassemble l’essentiel du protestantisme fran- 
çais (80 %). Les Eglises membres cherchent à promouvoir 
en son sein un climat de dialogue, de coopération, privilé- 
giant l’ouverture et le pluralisme plutôt que l’unité orga- 
nique. La FPF est composée d’Eglises dites historiques et 
dites évangéliques ? comme en rend compte le tableau ci- 
dessous établi à partir des chiffres communiqués par les 
différentes Eglises en 1995. 


Tableau 1 : La Fédération protestante de France 


Églises dites historiques 


Églises Église Réformée de France 
Église Réformée d’Alsace- 
Église Réformée Évangélique 
Églises Église de la Confession 
AR PRRRUE d Augsbourg d'Alsace et de | 230000 269 208 
Lorraine (ECAAL) 
Église Évangélique 
an. 2 Luthérienne de France (EELF) eg prend 58 end 


Églises dites évangéliques 
Fédération des Églises 

Evangéliques Baptistes 8000 
de France (FEEB) 


58 
on 
Union des Églises 
Evangéliques libres 2000 65 
de France (UEEL) * 
Mission évangélique des 
Era mag Ai Tziganes de France (MET)‘ 25 000 


Église Apostolique 1000 
Église de Dieu en France ben 


Union des Églises 
Evangéliques du Réveil 


46 

102 

55 
th 
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Dans les médias, les journalistes parlent facilement 
d’un groupe protestant français sans toutefois considérer 
avec attention la qualité de groupe. Les protestants 
forment-ils un groupe, une communauté au sens de 
collectivité d'individus, un clan, une famille ? Selon, les 
différents auteurs, théologiens, historiens, sociologues, 
politologues traitant de la question de l’identification des 
protestants, la terminologie choisie varie. Pour Georges 
Balandier *, tout regroupement de personnes ne constitue 
pas un groupe ; car un groupe n’est pas simplement un 
agrégat physique. Un regroupement de personnes présen- 
tant des caractéristiques communes ne constitue quant à 
lui qu’un agrégat statistique. Dans un groupe, la liaison 
est constituée, selon cet auteur, par l’adhésion à des 
normes et des valeurs communes. Aussi parle-t-on volon- 
üers d’un groupe confessionnel. Un groupe est donc une 
unité sociale intégrée par la participation conjointe à un 
même système d’activités et l’établissement d’un mode de 
communication donnant aux membres la capacité d’exer- 
cer une influence réciproque. Cette définition est parfaite- 
ment applicable au protestantisme français. 


Cependant, il convient d’y ajouter une part d’affect. Il 
est admis que les protestants se reconnaissent et se sou- 
tiennent mutuellement. Formeraient-ils une commu- 
nauté ? C’est là un terme théologique (D. Bonhoeffer, De 
la vie communautaire, 1968), et sociologique. Il signifie 
tout à la fois la communauté des croyants confessant une 
même foi, et la collectivité participative. L’appartenance à 
une communauté submerge la volonté individuelle. Elle 
nécessite une appartenance de cœur et d’esprit, de tradi- 
tion et d'engagement personnel volontaire. Enfin, elle 
s’exprime dans les faits et dans le symbole. Ce terme 
convient aux protestants français. Le sentiment commu- 


2. Nous contestons la validité des chiffres avancés par François-Georges Dreyfus 
dans son article Le protestantisme français aujourd’hui, Foi et Vie, XCV, n° 2 (avril 
1996) 29. Ils nous paraissent sans fondement et fantaisistes : le nombre de baptistes, 
officiellement de 8000, est évalué à 50 000 ; celui de la Mission tzigane, officielle- 
ment de 25 000, est évalué à 50000... 

3. Seuls sont considérés comme membres les adultes baptisés confessants. Le 
chiffre indique en fait les participants réguliers. 

4. La MET compte 300 prédicateurs, mais seules 24 personnes ont le titre de pas- 
teur. Il n’existe pas à proprement parler de paroisses. 

5. Balandier Georges, article s.v. groupe in Encyclopedia Universalis, 1990, 
tome 10, pp. 979-982. 
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nautaire, affectif et moral de ces derniers, s'exprime aussi 
bien dans la solidarité interne que dans les œuvres protes- 
tantes. 


s 


Les protestants cherchent ainsi à accroître leur visibi- 
lité sociale. Se sentent-ils véritablement impliqués, d’une 
façon ou d’une autre, par un fort sentiment de participa- 
tion à un projet plus spécifiquement protestant ? Le son- 
dage CSA commandité par la Fédération protestante de 
France dont les résultats ont été publiés en octobre 1995 
met en évidence que même les personnes se déclarant dé- 
tachées de la religion revendiquent leur identité protes- 
tante. Elles réclament une légitime appartenance au pro- 
testantisme. Jean Baubérot le commente en ces termes : 
« Ils [les protestants détachés de la religion] ont reçu une 
éducation protestante qu’ils ne renient pas. Elle continue 
de fonctionner dans leur existence à un certain niveau, 
mais ils ne ressentent pas le besoin de la traduire soit en 
participant à la vie d’une Eglise, soit en posant des actes 
religieux. [...] Pour les femmes et les hommes qui appar- 
tiennent à cette catégorie, se dire protestants signifie pro- 
bablement qu’ils ont des réactions, des habitudes, des 
comportements un peu différents de ceux de la moyenne 
des Français avec lesquels ils vivent »°. Ces protestants, 
détachés de l’institution Église, partagent largement 
l’ethos’ protestant. De ce fait, il est tout a fait justifié de 
les considérer, sociologiquement parlant, comme protes- 
tants. 


Sur le territoire national, il existe des lieux de rassem- 
blement protestants remplissant une fonction commémo- 
rative pour l’ensemble du groupe : Le Musée du Désert 
dans les Cévennes, la Cité de La Rochelle. Cependant, les 
protestants ne manifestent pas tous le même attachement à 
l’histoire. Les membres des Eglises dites évangéliques en 
particulier entretiennent des liens plus lâches avec la 
Réforme. Ils considèrent les Réveils comme fondateurs de 
l’Église revivifiée. Par contre, pour les paroissiens des 
Eglises dites historiques, l’histoire joue un rôle croissant 
depuis une vingtaine d’années. Les jubilés succèdent aux 
anniversaires depuis les années 1980. Les commémora- 


6. in Actualité religieuse dans le Monde n° 137 (15 octobre 1995) 16. 


7. Ensemble de comportements qui correspondent aux échelles de valeur sociale- 
ment reconnues. 
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tions permettent de contrer l’individualisme en diffusant 
l’image d’un peuple ayant une réalité dans l’histoire et le 
temps. Pour Yves Bizeul (L'identité protestante, 1991), 
les fiefs protestants forment des domaines réservés, des 
territoires de référence où repose une partie de l'identité 
ethnique protestante. Les commémorations fournissent 
aux protestants quelque peu détachés l’occasion de s’em- 
barquer émotionnellement au moins pour quelques heures 
dans le train de la communauté protestante. Il s’agit en 
quelque sorte, par conséquent, d’une identité ad hoc, ou 
d’une identité ponctuelle. Mais dans ce cas particulier, le 
concept d'identité n’est il pas excessif ? 


Les liens parentaux sont denses et entretenus du fait du 
sentiment minoritaire. Les mariages endogames sont nom- 
breux, en particuliers dans les grandes lignées pastorales, 
constituant alors entre les théologiens et les pasteurs un 
issu parental serré. La recherche généalogique est très en 
vogue, elle permet aux grandes familles de se situer les 
unes par rapport aux autres. À la suite de Max Weber, 
nous constatons que le groupe protestant fait preuve d’une 
croyance subjective dans une ascendance commune (hu- 
guenots, camisards, galériens) se manifestant dans des 
coutumes et des souvenirs partagés en particulier au cours 
des guerres de religion et des migrations. Il n’y a pas à 
proprement parler de lignage mais une certaine 
Gemeinsamkeit*. Les entretiens que nous avons menés 
dans le cadre de notre travail de doctorat” révèlent que 
cette ascendance est revendiquée par quelques protestants 
du Nord de l’Alsace, alors même que leur province, étant 
sous la domination des Hanau-Lichtenberg à cette époque, 
n’a pas connu l’épopée des camisards et des huguenots. A 


8. Le concept de Gemeinsamkeit est difficilement traduisible, il exprime « la ca- 
pacité d’être ensemble ». 

9. La thèse soutenue en 1996 à l'EPHE repose sur une enquête qualitative réali- 
sée, durant la période post-électorale de 1992, auprès de 8 Églises (Assemblée de 
Dieu en France, Église de la confession d’Augsbourg d’Alsace et de Lorraine, Église 
évangélique luthérienne de France, Église réformée d'Alsace et de Lorraine, Église 
réformée évangélique indépendante, Église réformée de France, Fédération des 
Églises évangéliques baptistes, Union des Églises évangéliques libres de France), 
membres de la Fédération protestante de France ou en dialogue étroit avec celle-ci. 
Les 3 composantes principales du protestantisme, à savoir réformée, luthérienne et 
évangélique, ont été prises en compte. 85 entretiens semi-directifs portant sur la per- 
ception de la politique, de la religion, essentiellement le protestantisme, et sur l’inter- 
action religion et politique ont été recueillis auprès de paroissiens pratiquants régu- 
liers dans 25 paroisses, réparties entre 9 régions. 
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cet attachement à l’histoire propre aux protestants luthé- 
riens et réformés, s’oppose la contre culture évangélique, 
culture d'importation américaine très prégnante dans ces 
milieux mais qui tend à s’étendre à l’ensemble du protes- 
tantisme français. On peut citer à titre d'exemple l’expan- 
sion du nombre de voitures ornées d’un autocollant 
Ichtus. Autrefois réservé aux évangéliques, 1l est égale- 
ment présent dans les milieux luthériens, en particulier en 
Alsace. 


La situation ultra-minoritaire du protestantisme fran- 
çais lui confère également certains traits caractéristiques. 
Elle entraîne la recherche et l’affirmation d’une identité 
marquée. Toute minorité tente d’acquérir sa visibilité so- 
ciale et à travers elle sa reconnaissance publique. Le désir 
de visibilité est un désir actif pour toute minorité qui doit 
prouver son existence. Une fois parvenue à la reconnais- 
sance, la minorité ne cherche plus l’attirance mais l’ap- 
probation. Cette étape est franchie dans le cadre français, 
si on s’en réfère au sondage CSA de 1995 qui fait état de 
3% de personnes — dont 27 % de catholiques ! — se décla- 
rant proches du protestantisme alors même qu’on ne re- 
cense qu’un peu moins de 2 % de protestants en France. 
Bien sûr, ces catholiques proches du protestantisme ont un 
rapport assez lâche avec les Eglises. Qualifiés un peu ra- 
pidement de « catholiques en voie de Réforme »'° par 
Jean-Paul Guetny, ils ont peut-être fait leur l’ethos protes- 
tant, mais 1ls sont loin d’en partager les certitudes 
croyantes. « Ils restent sur le seuil du temple. [...]. Peut- 
être parce qu’au fond, ils présentent le malentendu et 
qu'ils ne veulent pas abolir la distance qui sépare le pro- 
testantisme rêvé et le protestantisme réel »!!. 


En France, le protestantisme représente la seule com- 
munauté qui possède conjointement trois caractéristiques : 
être une confession chrétienne, être une minorité reli- 
gieuse, être une religion laïque. Façonné par sa situation 
minoritaire, il s’est intégré à la nation en raison du rôle 
qu'il a joué dans la construction de la laïcité française, 
ainsi que du prestige qu’il en a retiré. Les protestants ont 
su articuler idéal laïque et pratique religieuse. Il devient 


10. in Actualité religieuse dans le Monde n° 137 (15 octobre 1995) 22. 
11. /bid., p. 24. 
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possible d'admettre que le groupe protestant français est 
dépositaire d’une identité collective propre, différente de 
celle du reste de la nation, et plus ouverte et capable d’une 
adaptabilité à la modernité. 


Les identités protestantes 


Quelle est cette identité protestante ? Comment déter- 
miner ses caractéristiques ? Dans la presse et les médias, 
on évoque souvent la participation active des protestants à 
la vie publique. Depuis le début du siècle, peut-être en rai- 
son de leur rôle sous la ITT° République, ces derniers appa- 
raissent détenteurs d’un grand pouvoir. La presse hebdo- 
madaire fait régulièrement l’inventaire des protestants qui 
gouvernent la France. Ils sont décrits austères, respon- 
sables, sérieux, dignes de confiance. Ils ne sont pas 
particulièrement drôles mais plutôt sévères recher- 
chant sans cesse la perfection. Tout en revendiquant une 
identité et un rapport au monde propre, ils valorisent, 
également, la discrétion et la modestie, de façon presque 
excessive. 


L'identité protestante est de ce fait difficile à cerner. 
Un grand nombre d’ouvrage a été écrit sur cette question, 
mais peu d’enquêtes de terrain ont été consacrées à l’auto- 
identification protestante. Lors de nos entretiens, ce sont 
des paroissiens de tous âges et de toutes catégories so- 
ciales qui ont répondu à la question : Vous êtes protestant, 
qu'est-ce que cela signifie pour vous ? Ils n’avaient pas de 
réponse préconstruite, aussi ont-ils exprimé leurs hésita- 
tions et leurs doutes. 


Loin de restituer la certitude identitaire prêtée généra- 
lement au groupe protestant français, les réponses re- 
cueillies traduisent un réel embarras. Dans leur grande 
majorité, les protestants interrogés ne se sentent pas 
membres d’une communauté protestante nationale, 1ls ma- 
nifestent un esprit de clocher s’intéressant essentiellement 
à la vie paroissiale et ne s’occupant ni ne s’informant pas 
des activités de leur Église d'appartenance ou de la 
Fédération protestante de France. Ils revendiquent, sou- 
vent, au cours de la conversation un héritage protestant 
tout en étant incapables de le spécifier. Ils n’utilisent plus 
une terminologie religieuse ou théologique : ils ne parlent 
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plus de sacerdoce universel, de libre arbitre, de Bible, de 
salut par la grâce mais d’expérience et de sentiment 
religieux. Ils lisent surtout la presse dénominationelle 
régionale, en particulier dans l’est de la France. Seuls les 
réformés se montrent plus ouverts préférant la presse 
protestante nationale. 


La typologie élaborée à partir des réponses met en évi- 
dence trois grandes catégories de protestants : 


— les protestants par destin social (n=24)  : ils reven- 
diquent très peu ou pas du tout leur identité protestante. 
Ils sont incapables de fournir une définition positive du 
protestantisme, et de dire ce qu’il représente pour eux. Ils 
affichent en quelque sorte un défaut d’identité ; 


— les protestants militants (n=38) : ils revendiquent et 
défendent une spécificité protestante. Ils se distinguent de 
la première catégorie par leur capacité à donner des élé- 
ments positifs de définition. Ils affichent volontiers une 
identité confessionnelle ou de conviction ; 


— enfin, les évangéliques (n=23) : ils se situent délibé- 
rément à la marge, récusant l’appellation de protestant au 
profit du terme de chrétien, et pratiquent le prosélytisme. 
C’est en quelque sorte une identification par défi. Toutes 
les personnes affiliées à des Églises ou des communautés 
évangéliques à l° exception d’une seule se situent dans 
cette catégorie, ainsi que quelques membres de |’ Église 
Évangélique Réformée Indépendante. 


Tableau 2 : Typologie des protestants français 


Les catégories 


Protestants par destin | Protestants de naissance 
non catholiques 


Les types 


les héritiers 
les pro-luthériens 
les fervents 
les séculiers 
les cérébraux 


Protestants militants 


Évangéliques les fondamentalistes 
les piétistes 


les charismatiques 


12. Les nombres cités entre parenthèses représentent des fréquences. 
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Les protestants par destin social se répartissent en 
deux types : les protestants de naissance et les non- 
catholiques. Les protestants de naissance mettent en avant 
leur appartenance à une famille protestante. Ils sont nés 
protestants, c’est une logique mécanique. Ils reconnais- 
sent qu'il aurait pu en être autrement. « C’est la religion 
de la famille. Cela vient de plusieurs générations. Je ne 
peux pas dire ce que cela représente pour moi »". La plu- 
part des personnes appartenant à ce type sont alsaciennes 
ou mosellanes, donc originaires de départements de l’Est 
de la France. L'introduction de la Réforme s’est faite en 
Alsace au nom du principe cujus regio ejus religio “. Le 
protestantisme est alors perçu comme la religion de la fa- 
mille, voire du village, transmise de génération en généra- 
tion. Dans le Gard, pour certains, être protestant, « c’est 
comme être socialiste. Je suis né protestant et socialiste. 
C’est un héritage, être protestant, finalement, c’est bien. » 
L’appartenance religieuse se confond là avec l’apparte- 
nance politique. 

Dans le second type, les non-catholiques, l’identité 
s’exprime dans l’opposition à la confession dominante. 
Être protestant, c’est être différent des catholiques. 
Comme pour les protestants de naissance, l’appartenance 
est une donnée et non un choix. Ce sont surtout des per- 
sonnes vivant en milieu urbain. « Être protestant, c’est ne 
pas être catholique, j'aurais presque envie de dire. De ne 
pas vénérer la vierge comme eux, car dans la Bible on sait 
que c’était une femme comme les autres... ». Le catholi- 
cisme fait office de repoussoir, l’identité est alors cons- 
truite sur le modèle de l’opposition terme à terme. Pour 
ces deux catégories, on est loin de l’identité particulière 
prêtée aux protestants alors même qu'ils s’agit de protes- 
tants pratiquants réguliers. 

Les protestants militants, seconde grande catégorie, 
sont principalement issus de vieilles familles protestantes. 
Ce sont des paroissiens capables de formuler tant soit peu 
une définition personnelle du protestantisme ou du moins 
de donner des éléments de définition. Ils se répartissent en 
cinq groupes distincts, les héritiers, les pro-luthériens, les 
fervents, les séculiers, les cérébraux. 


13. Les citations en italiques sont des extraits d’entretiens. 
14. Telle la religion du prince, telle la religion du peuple. 
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Les héritiers se sentent membres de la communauté 
protestante par-delà les limites temporelles. Ils s’inscri- 
vent dans une communauté de destin. Ils n’ont pas choisi 
leur confession mais revendiquent leur appartenance à un 
groupe spécifique de la nation française, porteur d’une 
histoire particulière. « C’est faire partie de la communauté 
qui à une époque, soit avec Luther, soit avec Calvin, a se- 
coué l’endormissement de l” Église catholique, qui a ré- 
formé l’Église catholique. » Les personnes de type héri- 
tiers sont des réformés originaires du Sud de la France, 
principalement du Gard ou des Cévennes, bastion histo- 
rique du protestantisme. Habitant un fief protestant, ils 
s’en font les gardiens. 


Les pro-luthériens se définissent en termes théolo- 
giques, ils insistent lourdement sur leur spécificité luthé- 
rienne. Certains se disent luthériens plutôt que protestants. 
« Je refuse personnellement le qualificatif de protestant. 
Être luthérien, cela signifie tout simplement accepter la 
confession d’Augsbourg. » Au centre de leur identité, 1l y 
a la confession de foi d’Augsbourg. C’est donc précisé- 
ment une identification confessionnelle, déterminée par 
des textes théologiques. Les pro-luthériens sont issus de 
l’Église évangélique luthérienne de France, et plus préci- 
sément de l’inspection de Paris. 


Les fervents usent de concepts religieux pour explici- 
ter la signification que revêt leur appartenance protes- 
tante. Ils font largement état de leurs convictions et de 
leurs expériences religieuses. Ils se montrent ardents, se 
livrent avec enthousiasme. Pour toutes ces personnes, au 
cœur de leur identité protestante, il y a la foi. Leur identité 
est essentiellement émotionnelle et mystique. « Être pro- 
téstant,.c'est être réconcilhiésavec. Dieu. Vivre dans a 
grâce, avoir envie de témoigner aux autres. » Au sein de 
ce groupe, une des tensions inhérentes du protestantisme 
est discernable, celle entre fondamentalisme et libéra- 
lisme. 


À l’opposé des deux précédents types, les séculiers et 
les cérébraux n’utilisent pas de termes à proprement par- 
ler religieux dans leur identification. Mais, ils soulignent 
tous la parfaite adéquation du protestantisme avec la mo- 
dernité. Les séculiers sont des gens d’action. Ce sont prin- 
cipalement des membres de l’Église réformée. Leurs 
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croyances s'expriment dans la temporalité. « Le protes- 
tantisme, c’est une façon de vivre. Un protestant, c’est 
quelqu'un de réfléchi, qui sait ce qu’il veut, qui prend des 
initiatives, qui fait de la politique, qui s’intègre dans le 
tissu social. » Le protestantisme est aussi un ensemble de 
valeurs : « C’est être tolérant. C’est aussi une approche 
sociale de l’homme. » 


Les cérébraux sont conceptuels, chez eux l’intellect 
prime sur la sensibilité. Le protestantisme est donc, pour 
eux, une manière de penser. Ces personnes se recrutent au 
sein des professions intellectuelles, mais aussi au sein des 
professions libérales. « Pour moi, c’est la valorisation de 
l'initiative de l’individu, la référence à la minorité, la réfé- 
rence à l’esprit critique. » 


Enfin, un troisième groupe numériquement consé- 
quent, les évangéliques, se dégage dans ce travail typolo- 
gique sur l’auto-identification protestante. Il est à part, cul- 
tivant sa spécificité, récusant l’appellation protestante, 
optant pour le prosélytisme. Les évangéliques sont traver- 
sés par trois courants principaux : un courant fondamenta- 
liste, qui insiste sur la nécessité d’une conformité doctri- 
nale stricte et la littéralité des textes bibliques, un courant 
piétiste se situant dans la lignée des Réveils du XIX° siè- 
cle, un courant charismatique mettant l’accent sur les dons 
de l’Esprit. L'identité religieuse puise dans l’expérience. 
Se définir ne nécessite nullement des concepts mais fait 
appel à une expérience de type initiatique, et donc au récit 
de vie. Dans leur grande majorité, les évangéliques préfè- 
rent se dire chrétiens, ou évangéliques. Cependant face à 
un interlocuteur qui n’est pas au fait de cette terminologie, 
ils utilisent le terme protestant comme un terme générique 
compréhensible dans le cadre hexagonal. Ils établissent un 
clivage net entre les chrétiens nés de nouveau et les 
membres des Églises de multitude. Ils sont convaincus que 
les convertis auront part au royaume de Dieu, qu’ils parta- 
geront son éternité. Les évangéliques sont intransigeants 
en matière d’éthique, on peut les qualifier de rigoristes. Ils 
veulent se vouer tout entier au royaume de Dieu qui est en- 
tendu dans son acception transcendante, voire céleste, 
situé dans l’au-delà. Leur intégration sociale est souvent 
minimaliste, leurs activités associatives se limitant aux 
offres de leurs paroisses ou communautés d’appartenance. 
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Au terme de ce travail typologique, force est de 
constater que les protestants n’ont qu’une conscience très 
vague de leur identité. Ils se définissent difficilement en 
termes positifs et méconnaissent leurs spécificités tant 
théologiques qu’institutionnelles. 


Bien que toutes les personnes interrogées aient une 
pratique régulière, elles ne parlent ni de justification par la 
foi, ni de salut par la grâce. Certaines évoquent la tolé- 
rance, la justice et la liberté. La prédication ne porterait- 
elle plus de fruits ? Le protestantisme se trouve alors pré- 
carisé par ces paradoxes. Conséquence : 1l se tourne avec 
nostalgie vers son passé. 


Les croyances et les valeurs des protestants 


L'analyse des entretiens met en évidence l’existence 
de traits résistants de la culture protestante : la tolérance 
envers autrui, la modération, la discrétion, l’agir en 
conscience sont cultivés. Un second constat s'impose éga- 
lement : les protestants adhèrent de moins en moins aux 
vérités transmises, et 1ls sont incapables de les restituer. 
Ils cherchent toutefois en permanence le lien entre foi et 
engagement social. Ils ne sont pas toujours en mesure de 
l’expliciter mais essayent de le vivre. Une aspiration à la 
responsabilité, une réflexion éthique en matière de mœurs 
sont discernables. Ils sécularisent leur religion et leurs 
expressions de foi, et veulent témoigner de leur espérance 
dans la société contemporaine. 


La question d’une spécificité de l’attitude politique des 
protestants français ne peut être posée qu’en articulation 
avec les identités religieuses. Car le protestantisme ne 
peut pertinemment se concevoir ni se vivre sans une di- 
mension communautaire. Transmis de génération en géné- 
ration, il donne lieu à un enseignement, s’exprime à tra- 
vers des activités cultuelles et sociales. Il convient, dès 
lors, de parler plutôt d’une certaine culture politique que 
d’une orientation politique précise. 


L’analyse des entretiens montre une perception néga- 
tive de la société française, et de la politique. Les protes- 
tants participent à la morosité sociale ambiante. On ob- 
serve sur ces thèmes un clivage confessionnel persistant. 
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Les membres des Églises évangéliques ont la vision la 
plus pessimiste de la société pratiquant une interprétation 
apocalyptique des événements contemporains. Les luthé- 
riens préfèrent parler de mutation de la société. Les 
réformés, enfin, plus réservés, demeurent fort partagés 
ne sombrant, ni dans le pessimisme ambiant, ni dans 
l’optimisme. 

Un réel malaise est perceptible à l’égard de la poli- 
tique. Là encore, les protestants adoptent l’attitude 
générale de défiance à l’égard de la politique. Toutefois, 
la remise en cause du système partisan traditionnel et la 
critique de la classe politique s’expriment davantage par 
le vote écologiste que par le vote d’extrême droite. 
Globalement, les protestants demeurent plus attirés par la 
gauche que par la droite, retrouvant dans les partis de 
gauche davantage de valeurs fortes, proches de leur 
confession. Aussi sont-ils plus sensibles à des discours 
d'ouverture pluri-culturelle qu’à des discours sécuritaires. 
Ils préfèrent parler de solidarité et de tolérance plutôt que 
d'économie. Les protestants semblent très attentifs à la 
conception humaniste de l’homme défendue dans les pro- 
grammes ainsi qu’à la prise en compte de la dimension re- 
ligieuse au niveau politique. 


Ils manifestent une grande méfiance à l’égard des 
structures politiques existantes et s’avèrent fervents dé- 
fenseurs de la liberté de parole. En fait, ils transposent les 
modèles ecclésiaux de démocratie sur les instances poli- 
tiques. Ils veulent favoriser l’expression de tous, sur tous 
les sujets. La participation aux débats politiques exige une 
bonne connaissance de l’information générale. Aussi, 
n’est-on pas surpris de constater une bonne pénétration de 
la presse générale dans les foyers protestants, ainsi qu’un 
fort taux d’écoute des journaux radiotélévisés. Les protes- 
tants sont biens informés et conscients des problèmes de 
leurs temps. 


Le clivage droite-gauche, même s’il est critiqué, 
conserve une grande pertinence pour notre échantillon. 
Les paroissiens protestants interrogés aiment à parler de la 
politique en termes de droite et de gauche. Si la préfé- 
rence pour la gauche est manifeste, bon nombre d’enquê- 
tés ont choisi de se positionner au centre de l’échelle 
gauche-droite. Il s’agit là véritablement de personnes in- 
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décises ou refusant de se situer. Mais cette orientation à 
gauche des protestants ne se traduit pas nettement dans les 
urnes, plusieurs personnes, positionnées à gauche, ont 
préféré voter pour les partis écologistes lors des élections 
cantonales et régionales de 1992. Enfin, les enquêtés en- 
gagés en politique sont aussi nombreux à droite qu'à 
gauche et que dans les mouvements écologistes. Toute- 
fois, la préférence à gauche des protestants, si elle n’est 
par conséquent pas perceptible dans l’engagement, l’est 
au contraire dans les affinités politiques. Rocard est 
l’homme politique préféré des protestants. Ceux-ci sont 
d’ailleurs très sensibles à la présence d’hommes politiques 
coreligionnaires. Certes, ils n’établissent pas leurs choix 
électoraux en prenant en compte le critère confessionnel, 
mais ils estiment que les hommes politiques protestants 
sont les hérauts d’une certaine éthique, d’un certain « être 
protestant ». 


Religion et politique ne peuvent se concevoir qu’in so- 
lidum : c’est avec des arguments théologiques que les pro- 
testants ont rejeté la compatibilité entre christianisme et 
idéologies extrêmes. De même, les arguments historiques, 
politiques ou économiques sont en totale interaction avec 
le facteur religieux. Les enquêtés, s’ils ne sont pas en me- 
sure d’expliquer pleinement l’influence de la religion sur 
le comportement politique, la reconnaissent incontestable- 
ment. Ils désirent, pour la majorité d’entre eux, une parti- 
cipation active des Eglises aux débats publics. La religion 
ne doit pas se cantonner à sa dimension individuelle mais 
s'exprimer au niveau communautaire, au niveau de la so- 
ciété entière. Toutefois, la participation aux débats de so- 
ciété ne doit pas conduire à la production de textes norma- 
tifs car revient au croyant la totale liberté d’interprétation 
et d’application des textes bibliques. Et la prédication, 
l’annonce de l’Evangile ne doivent pas être confondues 
avec des slogans politiques, ni détournées de leurs inten- 
tions premières. 


Soumis à la pression de multiples croyances, les pro- 
testants composent leur menu à partir des éléments dispo- 
nibles sur le marché religieux. Le sondage commandité 
par la Fédération Protestante de France réalisé auprès 
d’un échantillon national de 417 personnes âgées de plus 
de 18 ans et se déclarant proches du protestantisme met 
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aussi en évidence que les connaissances théologiques des 
protestants sont extrêmement minimes. Les réponses ne 
correspondent guère au catéchisme transmis par les 
Eglises. Par contre, pour les protestants, et dans une cer- 
taine mesure pour les proches du protestantisme, la 
croyance en Dieu et les connaissances scientifiques ne 
sont pas antagonistes. La croyance paraît attestée dans 
son ordre propre sans avoir à être contestée par les pro- 
grès scientifiques. Sur ce thème, la parfaite adéquation 
entre protestantisme et modernité est une fois de plus véri- 
fiée. Les catholiques sont plus réservés sur ce thème. 


Parmi les grandes affirmations du christianisme, seules 
deux suscitent plus d’adhésion que de rejet : la croyance 
en Jésus-Christ (70 %), et la croyance en la résurrection 
du Christ (56 %). Par contre l’item reprenant le salut par 
la grâce seule ne recueille que 43 % d’approbation. Les 
protestants ne reconnaissent plus sous ces termes une des 
grandes formulations de la Réforme qui se démarquaient 
de la doctrine de l’Église catholique romaine et qui se 
voulaient des affirmations fondatrices de la foi protes- 
tante : soli Deo gloria (A Dieu seul la gloire), solus 
Christus (le Christ seul), sola scriptura (l’Ecriture seule) 
qui contestait la place accordée à la tradition, sola gratia 
(la grâce seule) contre une théologie des œuvres, et enfin 
sola fide (la foi seule) qui s’opposait à une théologie fai- 
sant dépendre la relation à Dieu de l’observance de régle- 
mentations ecclésiastiques. Les protestants semblent avoir 
perdu quelques traits de leur identité théologique. Il est 
vraisemblable que les résultats aient été largement renfor- 
cés du fait de la formulation catholicisante * choisie. Ils 
déclarent ne plus croire à la résurrection des morts (53 %), 
ni à un Dieu en trois personnes (58 %), ni au jugement 
dernier (57 %) et encore moins en l’existence du démon, 
ou diable (67 %). Là encore, il convient de s’interroger 
sur les termes choisis. S’agit-il des termes utilisés par les 
pasteurs ? Les expressions employées ne tiennent pas 
compte de l’interprétation des textes et des symboles, 


15. La plupart des items retenus ont déjà été utilisés sous la formulation citée 
dans le cadre d’une enquête sur les croyances des Français (1994). En raison, de l’hé- 
gémonie du catholicisme, une formulation « catholique » s’imposait. Dans le cadre 
d’une enquête sur les proches du protestantisme, cette formulation paraît peu adaptée. 
Elle va à l’encontre de l’herméneutique protestante. 
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c’est-à-dire de l’herméneutique. Le protestantisme se 
retrouve sclérosé dans des terminologies datant du 
XVI: siècle. 

Aucune croyance extra-chrétienne ne recueille plus 
d’un tiers de partisans chez les proches du protestantisme. 
La plus populaire est la croyance à la réincarnation 
(33 %). Les protestants comme les autres Français combi- 
nent les croyances piochées dans un marché où les articles 
chrétiens ne sont ni les plus nombreux, n1 les plus exo- 
tiques. Aussi subissent-ils la grande attraction pour les 
produits orientaux. Ils sont également sensibles à l’astro- 
logie (38 %). Par contre, ils sont beaucoup plus réservés 
s’agissant de l’existence des extra-terrestres (25 %), de la 
sorcellerie (23 %), ou de la voyance (18 %). S’agissant de 
la paranormalité, les protestants sont plus réticents que 
l’ensemble des Français. En fait, ce sont surtout les jeunes 
(moins de 25 ans) qui sont attirés, ils subissent pleinement 
les effets de mode. Globalement, les protestants demeu- 
rent méfiants à l’égard des superstitions. Ils manifestent 
beaucoup plus de réserves à l’égard des croyances paral- 
lèles que l’ensemble des Français. 


Tableau 3 : Les croyances des proches du protestantisme 
en pourcentages (CSA 1995) 


Le démon, le diable 


Seuls 8 % des protestants considèrent qu’il n’y a 
qu’une seule religion qui soit vraie. Le monopole du 
christianisme semble définitivement brisé. Il ne s’agit pas 
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seulement d’une attitude de tolérance envers autrui mais 
bien d’une relativisation de l'identité confessionnelle. 
Dans la société post-moderne, l’important n’est pas de re- 
vendiquer une appartenance mais de trouver individuelle- 
ment un lieu de justification de soi et du monde. D'’ail- 
leurs, les proches du protestantisme sont nombreux 
(71 ) à trouver que seule la laïcité permet à des gens de 
convictions différentes de vivre ensemble. « La laïcité est 
plus qu’un espace cadre de cohabitation des différences », 
écrit Jacques Sutter , c’est un espace culturel se définis- 
sant pour lui-même, ailleurs que par rapport à un univers 
religieux. 


Le sondage confirme aussi une certaine rigidité de la 
morale protestante, même s’il convient de réviser l’idée 
de rigorisme sur le plan moral. Cette réputation reste lar- 
gement vérifiée en ce qui concerne les actes de la vie cou- 
rante qui ont une conséquence sociale. Le civisme protes- 
tant voit ainsi des fautes morales dans la fraude fiscale, 
l’excès de vitesse ou le vol dans un grand magasin. Leurs 


Tableau 4 : Les valeurs des proches du protestantisme 
en pourcentages (CSA 1995) 


Tr Cid 
Faute |Erreur | Péché Affaire Effet des | Sans 


morale personnelle |conditions| opinion 
de vie 
epter ou proposer de l’argent 
‘change d’un contrat ou d’un 52 11 6 11 14 
ange 
fraude fiscale 47 5 9 13 5 


xcès de vitesse en automobile 4 
vol dans un grand magasin 3) 10 
fidélité conjugale 26 13 14 
omosexualité 8 


réponses contrastent avec celle de l’ensemble des Français 
plus décontractés sur ces thèmes. On peut donc dire que la 
morale est valorisée, surtout en ce qui concerne les rela- 
tions sociales. Les protestants semblent faire mieux que 
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16. in Actualité religieuse dans le Monde, n° 137 (15 octobre 1995) 19. 
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d’autres le lien entre foi et engagement social. De fait, on 
perçoit une pulsion de responsabilité dans ces réponses, 
ainsi que la permanence d’une dimension éthique en ma- 
tière de mœurs et de société. Mais, là encore, une formu- 
lation trop catholicisante des items proposés ne laissaient 
guère le choix de la réponse aux proches du protestan- 
tisme. 


Sur le plan des mœurs, il y a à la fois une grande tolé- 
rance et des convictions religieuses. Comme pour l’en- 
semble des Français, les questions de l’infidélité conju- 
gale, de l’avortement, de l’homosexualité ou de la vie en 
couple hors mariage sont présentées comme une affaire 
personnelle. Les protestants approuvent plus que l’en- 
semble des Français l’usage du préservatif et la liberté to- 
tale des moyens de contraception ou la légalisation de 
l’avortement. C’est là, encore une attitude reposant sur le 
principe de responsabilité et de respect d’autrui. En 
conclusion, il apparaît que les protestants, même s’ils ne 
savent plus ce qui fait la spécificité protestante, jouissent 
dans la société d’un certain rayonnement. 


Comment préserver l’ouverture vers la modernité et le 
souci de dialogue avec les autres religions tout en restant 
consistant au niveau théologique ? C’est là le défi qui est 
adressé aux Églises et plus particulièrement aux pasteurs 
et aux théologiens. L'identité protestante bat de l’aile. On 
observe de nombreux traits résistants mais ceux-ci ne 
s’appuient plus sur la théologie, ce qui est un comble pour 
la religion de l’herméneutique biblique. Le protestan- 
üsme, parce qu'il est la plus séculière des religions fran- 
çaises, devient aussi la plus laïque des démarches reli- 
gieuses. Au cours des siècles, le pluralisme est devenu 
constitutif du protestantisme. Que ce soit dans la division 
ou dans la diversité, de nouvelles Églises et de nouveaux 
mouvements apparaissent. Certaines branches dissidentes 
sont réintégrées, d’autres naissent. Les tensions qui en ré- 
sultent créent de véritables brèches, qu’il n’est pas aisé de 
colmater. Comme l’observe Jean Baubérot!?, « on pourrait 
écrire une histoire du protestantisme qui serait la descrip- 
tion des diverses stratégies mises en œuvre pour cicatriser 


17. Baubérot Jean, article s.v. « Protestantisme », Encyclopédie du protestan- 
tisme, Genève, Labor et Fides, 1996, p. 1225. 
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la blessure. » N'est-ce pas là une vision réductrice du pro- 
testantisme : il ne fut jamais uni, il se définit comme un 
courant pluriel, ce qui implique des rivalités entre les dif- 
férents courants théologiques. Force est de constater que 
si la précarité est inhérente au protestantisme, les tensions 
internes peuvent se révéler fécondes en période de vitalité 
théologique, tout en étant contre-productives en période 
de crise socioculturelle. Sociologiquement parlant, le pro- 
testantisme est face à une nouvelle problématique théolo- 
gique. La balle est pour ainsi dire dans le camp de la théo- 
logie… 


Solange WYDMUSCH 
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AUTOFICTION DE LA TOLÉRANCE : L'ÉDIT DE NANTES 


Janine Garrisson, L'Édit de Nantes : Chronique d’une paix attendue, 
Fayard, Paris 1998. 449 pages. ISBN 2-213-60049-X. 


Michel Grandjean & Bernard Roussel (éds.), Coexister dans l’intolé- 
rance : L’édit de Nantes (1598), Labor et Fides (Histoire et Société 
37), Genève 1998. 544 pages. ISBN 2-8309-0878-3. 
sel 

Parmi les nombreuses publications qui ont paru autour de la commé- 
moration de l’Edit de Nantes, il convient de faire une place particu- 
lière — outre la volumineuse synthèse de Bernard Cottret —, aux deux 
ouvrages mentionnés ci-dessus : en dépit de leurs différences for- 
melles (monographie, éditée dans une collection visant un large public 
cultivé, pour le premier ; recueil d'articles parus conjointement dans le 
Bulletin de la Société de l’histoire du protestantisme français, 
n° 144/1-2, pour le second), et du fait que le volume collectif accorde 
une large place à l’historiographie de l” Édit (pp. 363-461 : H. Bost, 
G. Bedouelle, P. Harismendy, D. El Kenz, G. Hammann, B. Cottret), 
ils ont en commun de bousculer l’imagerie traditionnelle et de renou- 
veler, à bien des égards, la perception que l’on a communément de 
l’édit de Nantes. 

Comme nous avons fait un usage intense de ces deux ouvrages 
dans une étude récente (Foi & Vie XCVII/1998/2), nous nous borne- 
rons à relever ici trois points du débat historiographique à propos des- 
quels l’un et l’autre prennent position avec fermeté : 

1) En insistant sur les laborieuses négociations qui ont précédé la 
signature de l’Édit (Coexister, pp. 159-264 : R. Descimon, 
J. Garrisson, M. Wada, H. Daussy, N. Fornerod, O. Fatio ; L’ Édit de 
Nantes, PP: 142-269), et à l’instar de B. Cottret, ils mettent un terme 
définitif à la légende faisant d'Henri IV le généreux dispensateur de 
l’édit : « Tout le monde sait que l” Édit de Nantes n’est nullement le 
fruit d’une généreuse inspiration, qu'il n’est pas sorti tout formé de la 
tête d'Henri IV, mais qu’il est né de circonstances difficiles et qu'il a 
même bien failli ne pas voir le jour. Compromis boiteux, fait de pièces 
et de morceaux, il fut arraché de haute lutte par l’opiniâtreté frondeuse 


FOI et VIE XCVII (Décembre 1998) N° 5 
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des Dar [...]» (J.-L. Bourgeon, « La date de l’Edit de 
Nantes. », Coexister, p. 17.) « Aucun édit de pacification dans le 
passé n pee coûté autant d’efforts, autant d’allées et venues, autant 
de poussées d’adrénaline [...] Il y eut entre le roi Henri IV et les pro- 
testants, une longue, très longue négociation, d’un côté comme de 
l’autre, il y eut concessions, compromis, mais aussi compréhension et 
compensations. » (L'Édit de Nantes, pp. 271, 360). Par ailleurs, en le 
situant avec précision par rapport aux édits antérieurs, et notamment 
par rapport à la paix de Bergerac, Janine Garrisson excelle à montrer 
que l’édit de Nantes n’a rien d’exceptionnel. 

2) D'un texte unanimement célébré quatre cents ans après sa si- 
gnature, ils rappellent la réception immédiate mitigée, en relevant 
qu'il fut loin de contenter l’un et l’autre parti en lutte — surtout, pour 
les protestants, après les modifications apportées par le Parlement de 
Paris : « En cette année 1599, les protestants sont des Jean qui rient et 
des Jean qui pleurent, voire des Jean impassibles puisque dans des 
cantons reculés mais aussi dans d’autres, comme à Castres, ils igno- 
rent tout de l’Édit avant qu’on ne les contraigne à payer la dîme ou à 
restituer l’église devenue temple au prêtre desservant » (L'Édit de 
Nantes, p. 349. Cf. aussi pp. 331-338, ainsi que pp. 349 et 352, les 
$$ intitulés respectivement : « La joie d’abord » et « La déception, en- 
suite » ; F. Chevallier, Coexister, pp. 304-308, consacre également un 
$ aux « déceptions de 1599 »). 

Coexister dans l'intolérance examine encore la période ultérieure, 
et la difficile application de l’Edit (F. Chevallier, « Les difficultés de 
l’application de l’édit de Nantes d’après les cahiers des plaintes, 1559- 
1660 », pp. 303-320), qui présageait l’application de l’édit « à la ri- 
gueur » sous Louis XIV. 

3) La notion de tolérance a été mise en exergue lors des célébra- 
tions de 1998. Fut-ce à bon droit ? Sur la question, les deux ouvrages 
ne s'accordent pas. M. Grandjean explicite d'emblée le titre quelque 
peu provocateur de l'ouvrage dirigé par lui, Coexister dans l’intolé- 
rance : « Le mot même de « tolérance » n°y [= dans l’édit] apparaît ja- 
mais. Quand le roi ordonne, dans le préambule de l’Édit, que ses su- 
jets vaquent à la gloire de Dieu « avec une telle règle qu’il n’y ait 
point pour cela de trouble et de tumulte entre eux », il ne prône pas la 
tolérance, mais bien la coexistence » (Coexister, pp. 7sq). 
J. Garrisson, quant à elle, tout en reconnaissant que « l’on peut argu- 
menter sans fin sur les concepts de tolérance et de concorde [et que] ni 
l’un ni l’autre ne figurent dans les encyclopédies contemporaines re- 
nommées », estime cependant que « l’idée préexiste au mot : l’Édit de 
Nantes instaure la pratique de la liberté de conscience dans la recon- 
naissance de la liberté de culte, même limitée » (L'Édit de Nantes, 
pp. 362sq). 

Au total, deux ouvrages complémentaires, et qui, s’ils n’ont sans 
doute pas prononcé le dernier mot sur la genèse, le contenu et la for- 
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tune de l’édit de Nantes, témoignent de l'utilité des commémorations, 
dès lors qu’elles suscitent des études bien pensées et bien écrites. 


MATTHIEU ARNOLD 
Faculté de théologie protestante, Strasbourg 


12e 


Le recueil édité par Grandjean et Roussel est sans doute le plus signi- 
ficatif et le plus érudit des livres parus sur l’Édit de Nantes en 1998. Il 
rassemble les contributions d’historiens fort réputés et d’où il ressort 
que l’Édit de Nantes, une fois replacé dans son contexte originel tant 
français qu’européen, politique que juridique et religieux, ne saurait 
être considéré d’abord comme un édit de tolérance, mais plutôt 
comme l'expression risquée de la volonté du roi Henri IV de faire co- 
exister ensemble en France deux confessions chrétiennes marquées 
chacune par l'intolérance et la non-acceptation des vérités défendues 
par l’autre. Projet donc de concorde civile et non de concorde reli- 
gieuse, dont il était impossible au départ de savoir s’il allait trouver un 
dénouement dans l’absorption d’une confession par l’autre, l’accepta- 
tion de l’autre dans sa différence, l'émergence d’une véritable tolé- 
rance au plan non seulement civil, mais doctrinal et religieux. 

LE premier article fait le point sur la chronologie de l’Édit : celui- 
ci a été signé à Nantes non le 13 avril 1598, mais le 30 avril et n’a été 
enregistré que l’année suivante par les Parlements. Suit une série de 
cinq “articles consacrés au contexte historique et diplomatique dans le- 
quel l'Édit a été signé (description des rapports de force, édits anté- 
rieurs, tensions internes propres aux églises réformées, guerre avec 
l'Espagne). La troisième partie s’attache à à préciser quels ont été les 
groupes et individus qui ont été appelés à négocier l° Édit. Une atten- 
tion particulière est accordée à Duplessis-Mornay, gouverneur de 
Saumur et théologien, conseiller du Roi. 

La quatrième partie décrit la réception de l° Édit en fonction de 
contextes régionaux fort différents comme la Provence, le Languedoc, 
le Dauphiné, l’Aunis et Saintonge, chez les protestants comme chez 
les catholiques, ou encore auprès du Saint-Siège et de la nonciature à 
la Cour royale française. Les articles regroupés dans la cinquième par- 
tie (Lectures et Interprétations du dix-septième siècle à nos jours) sont 
parfois répétitifs et reprennent souvent des éléments déjà présentés 
dans les parties II, IT et IV. À signaler cependant l’article de 
G. Hammann, « Pour une lecture ecclésiologique et œcuménique de 
l’Édit de Nantes » et dans la sixième partie, l’article d'Olivier Christin 
sur « L'Europe des paix de religion : semblants et faux-semblants ». 
À ne pas manquer. 

JEAN-PAUL GABUS 
Jacou, Hérault 
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Othmar Keel, Le Cantique des Cantiques, traduit de l'allemand par Suzanne 
Müller-Trufaut, Cerf/Éditions Universitaires (Lectio Divina, 
Commentaires 6), Paris/Fribourg 1997. 


Au fil des pages, ce sont 145 illustrations qui rendent singulièrement vi- 
vant et concret le commentaire du texte du Cantique des Cantiques qui les ac- 
compagne. Le rassemblement même de ces illustrations est à saluer comme un 
travail tout à fait remarquable. Il n’est que de consulter la liste de leurs 
sources : d’innombrables catalogues et publications de résultats de fouilles ar- 
chéologiques du monde entier s’y trouvent représentés (Égypte, Palestine, an- 
tiquité gréco-romaine, Proche Orient...). L’imaginaire de ces civilisations si 
riches dans lesquelles les poèmes du Cantique ont probablement puisé leur 
inspiration est ainsi, par le biais de leur iconographie, mis à notre portée, et 
l’on trouvera un immense intérêt à scruter ces dessins et reproductions. 

Cela n’empêchera pas, bien au contraire, de lire le commentaire qui leur 
est associé. Celui-ci est à la fois simple, précis et très documenté. Il propose 
une « lecture expliquée » très suggestive du texte du Cantique dont les nom- 
breuses métaphores font à la fois le charme et la difficulté. Celles-ci sont 
éclairées de façon très heureuse tant par des précisions de vocabulaire fort 
utiles que par de nombreux rapprochements de textes tirés de l’Ancien 
Testament aussi bien que des littératures du Proche Orient ancien. Ce livre 
fourmille ainsi de remarques intéressantes et pittoresques : on apprend par 
exemple (p. 66) que les « chèvres broutantes » étaient dans l’ Ancien Orient un 
symbole de l’impulsion vitale. « Deux pages d'illustrations jointes montrent 
en effet le rôle des chèvres et des boucs aux côtés des déesses de l’amour. 
L’invitation faite à la jeune fille amoureuse en 1,8c de suivre les traces du 
menu bétail et de faire paître ses troupeaux est alors comprise comme un 
appel « à ne pas avoir honte de sa joie et de sa soif de vivre ». 

La fascination de l’auteur pour ce texte si poétique et si riche est commu- 
nicative. Il en facilite la lecture par un découpage simple, fondé sur des cri- 
tères de forme et de contenu qu'il précise dans son introduction. De celle-ci, 
on retient avant tout un vigoureux plaidoyer pour une lecture « non- 
allégorique » du texte du Cantique. La lecture allégorique est en effet accusée 
d’aliéner, au mépris de tout bon sens, les richesses inépuisables de l’interpré- 
tation littérale et réaliste qui, seule, est considérée comme apte à rendre 
compte du sens du texte. 

Le spécialiste jugera de la pertinence des remarques de détail. 
Néanmoins, le lecteur ne manquera pas d'apprécier d’être ainsi guidé dans la 
lecture de versets souvent énigmatiques au premier abord. Il se verra invité à 
goûter à son tour la poésie de ces chants d’amour qui célèbrent, selon la tradi- 
tion sapientielle qui les a forgés, la grandeur de l’amour humain en tant 
qu’œuvre de Dieu et, à ce titre, œuvre bonne. 

ODILE FLICHY 
Centre Sèvres, Paris 


Hubert Auque, Renoncer: un cheminement spirituel, Labor et Fides (Autres 
Temps 8), Genève 1998. 79 pages. 


Cheminement spirituel qui n’a rien du strip-tease, le propos ainsi défendu 
par Hubert Auque évite deux excès : d’un côté, un Dieu qui serait tout et de 
l’autre, l’homme, rien. On peut, cependant, le soupçonner, çà et là, d’en cultiver 
la mémoire par le biais d’une dichotomie de l’être et de l’avoir qui n’est pas sans 
rappeler celle du profane et du sacré. On a beau être alors en désaccord, on n’en 
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est pas moins interpellé par cet ouvrage qu'enfin, avec modestie, Auque nous 
livre. Pour une méditation qui, s’originant avec notre naissance, ne porte pas sur 
quelque vie antérieure — ou quelque vie future. Mais sur la vie présente et même 
comme présent d’un don, lequel ne résiste pas toujours aux pièges qui nous en- 
travent quand nous ramenons l'être à l'avoir. Vivre, dit Auque, c’est renoncer. 

Mais a-t-on pour autant renoncé aux ambiguïtés dont ce verbe est naturel- 
lement lesté puisqu'il s’engendre aussi bien par le renoncement que par la re- 
nonciation ? Auque n’en a cure. Passant outre, il parle de renoncement plutôt 
que de renonciation, ou de privation — du superflu — plutôt que d’abandon ou 
de dépossession. Et il opte pour une mystique qu'il favorise au détriment de 
l'éthique, pour un retour à l’ascétisme alors que le supplément d’âme requis 
pour affronter l'abondance matérielle exige une éthique de la frugalité qui 
nous responsabilise au partage et à la solidarité. Pourquoi l’être devrait-il ex- 
clure le bien-être ? et le bien-être se ramener à la négation du bien ? Auque 
n'aborde pas ces questions. Il aurait pu discerner l’essor d’un nouveau type de 
religiosité qui, bien plutôt qu'avec un ascétisme aux relents de pénurie maté- 
rielle et de manque spirituel, est en phase avec une éthique de la frugalité, s’il 
faut qu’en dépit d’une abondance problématique comme du pays où coulent le 
miel et le lait on puisse encore et toujours s’en remettre à la grâce de Dieu. Un 
Dieu qui m'est tout autre, non quand il me manque, mais quand, précisément, 
j'en suis comblé et que, par la foi, je ne m'en fais pas une idole ? 

Je ne dirai pas : peuvent se permettre de renoncer seuls les nantis ou ceux 
pour qui les raisins sont trop verts. Ni que Auque s'inscrit à l'extrême opposé 
de Tillich. Celui-ci conjuguait le courage d’être avec l’acceptation de soi, 
celui-là souligne que « Qui s’aime guère sème guerre ». Mais, pour s’aimer tel 
qu’on est, aurait ajouté Tillich, encore faut-il — et si peu que ce soit — en avoir. 

GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 


Walter Vogels, Moïse aux multiples visages : De l’'Exode au Deutéronome, Le 
Cerf (Lire la Bible 114), Paris 1997. FF 100. 300 pages. 


Les questions débattues sont rapidement exposées car l'objectif de l’auteur 
est de nous conduire à une lecture théologique plus qu’à la problématique histo- 
rique et littéraire des textes. Nous découvrons ainsi la figure de Moïse « aux 
multiples visages », au fil d’une lecture à la fois chronologique et panoramique. 
Pas à pas, d’un chapitre à l’autre, en sautant les grands doublets ou les dévelop- 
pements législatifs, la personnalité de Moïse se dresse comme un personnage 
théologique. Car « Moïse joue presque toujours plusieurs rôles à la fois » 
(p. 61) : libérateur et pasteur, héros populaire et homme de Dieu, intercesseur et 
prédicateur, depuis les premiers chapitres de l’Exode jusqu'aux derniers du 
Deutéronome. Moïse ne porte pas de nom à proprement parler, étant « fils de » 
ou « né de » sans qu’on en sache plus de ses origines. Un peu comme Dieu 
« qui révèle mais garde en même temps son mystère » (p. 100). Et Vogels 
conclut : « Moïse est totalement homme et en même temps homme de Dieu ». 
Mais prêtre, prophète et sage, il laisse au futur David l’ultime titre messianique 
qui est celui de Roi. Avec tact et clarté l’auteur respecte et visite les blancs du 
texte biblique, certes sans recourir explicitement à l’hébreu, mais il laisse ainsi 
deviner sans l’épuiser la richesse de ces multiples visages de ce personnage que 


le Nouveau Testament citera plus souvent que le père Abraham. 
MICHEL LEPLAY 


Paris 
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Camille Focant et alii, La Loi dans l’un et l’autre Testament, Cerf, Paris 1997, 
325 pages. ISBN 2-204-05644-8. 


D'un très vif intérêt, ces onze articles sur le thème de la Loi sont le résul- 
tat d’une exploration réalisée de février 1993 à mai 1996 lors d’un séminaire 
de troisième cycle à Louvain-la-Neuve. 

Le décalogue (A. Wénin) avec pour concept central la liberté, indispen- 
sable à l’alliance, offre à chacun la possibilité de devenir lui-même. Le 
Deutéronome, programme pour la restauration d'Israël (J. Vermeylen) té- 
moigne du passage entre loi légale et loi morale, entre loi morale adressée aux 
individus et loi d’alliance adressée à Israël. Le texte court et le texte long de 
Jérémie 31, 31-37 mettent en valeur deux définitions de la nouvelle Alliance 
(P.-M. Bogaert). Loi et sagesse se rejoignent dans une relation aux nombreuses 
variations dont l’élément commun est une pratique des commandements du 
Seigneur inséparable de la sagesse (M. Gilbert). La transition entre Ancien et 
Nouveau Testament s'opère en montrant comment les données de l’Ancien 
Testament éclairent puissamment la doctrine de Paul : Israël était pécheur 
avant d’avoir reçu une loi. Le Dieu qui s’est inscrit dans une alliance déjà mar- 
quée par le péché ira plus loin encore dans cette voie (P. Beauchamp). 

L’éventail des différents christianismes primitifs permet six approches 
différentes : D. Marguerat montre la tension dans la pensée de Matthieu entre 
deux discours contradictoires dont l’un pointe sur la validité indéfectible de la 
Torah et l’autre sur la primauté de l'impératif d'amour. L’instance de la vali- 
dité de la Torah est alors située dans une christologie de la fidélité exemplaire 
où l’agir précède le dire. 

L'Évangile de Marc (C. Focant) généralise la pratique de la loi en sorte 
que toutes les nations et tous les humains soient visés par l'Évangile de Jésus 
(Mc 7, 1,23). Luc laisse transparaître une solide position théologique très nuan- 
cée face à la théologie juive de la loi : l'offre de vie précède le sens du devoir 
(L. Bovon). Dans le quatrième Evangile, deux récits de « guérison-transgres- 
sion » du sabbat (le paralytique et l’aveugle-né) mettent en cause l’interpréta- 
tion totalitaire que les pharisiens donnent de la loi et permettent à la christolo- 
gie johannique de se mûrir et de s’affirmer (J.-M. Sevrin). 

Dans l’épître aux Galates, Paul distingue la loi mosaïque qui prescrit et la 
loi-Ecriture qui annonce, prophétise. Celle-ci exige la séparation entre ceux 
qui, nés selon l'Esprit, sont héritiers de la promesse et ceux qui, esclaves des 
œuvres, veulent les imposer à toute la communauté (J.-P. Lémonon). L’épître 
aux Hébreux ne nomme jamais la loi « loi de Dieu » et les déclarations qui la 
concernent sont nettement négatives. Elle est en opposition avec la volonté de 
Dieu réalisée par Christ. Elle est incapable de réaliser une médiation efficace 
entre le peuple et Dieu (A. Vanhoye). 

MAURICE CARREZ 
Montreuil-sous-Bois 


Simon Légasse, L’Évangile de Marc, 2 vols., Éditions du Cerf (Lectio Divina, 
Commentaires 5), Paris 1997. 


Le projet de ces deux volumes d’environ cinq cents pages chacun est dé- 
fini dans l’avant-propos : l’auteur a voulu rédiger un commentaire suivi de 
l'Évangile de Marc, obéissant aux exigences de la méthode historico-critique, 
avec le souci, cependant, que l’application nuancée de cette méthode conduise 
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à «la compréhension du texte tel que l’a produit son auteur et tel qu’il se 
donne à nous » (p. 7). Sans que cela le rende pour autant difficile à lire, cet 
ouvrage a donc avant tout un caractère scientifique, ce que souligne le « choix 
bibliographique » de neuf pages, avec des ouvrages en langue quelquefois 
française. 

Une introduction fait le point sur le genre évangile et sur l’origine de 
l'Évangile de Marc. La démarche adoptée donne le ton de l’ensemble de l’ou- 
Vrage : “d abord, un examen précis des éléments fournis par le texte lui-même, 
par la tradition de l’Église primitive, la présentation des différents courants 
d'interprétation, puis une critique nuancée de ces thèses et une prise de posi- 
tion personnelle dans le débat. Viennent ensuite deux chapitres généraux : le 
premier propose un découpage du texte, tandis que le second, par le biais de la 
présentation des personnages de l’histoire (une façon de prendre également en 
compte la dimension narrative du texte), tire les « leçons d’un évangile ». 
L'originalité de la pensée de Marc est ainsi esquissée, comme un arrière-fond 
sur lequel le lecteur inscrira l’analyse détaillée. Le commentaire lui-même ne 
surprendra pas le lecteur des deux volumes précédents de S. Légasse sur le 
Procès de Jésus. La disposition en est identique : chaque chapitre correspond 
aux différentes sections du découpage du texte, et dit, par son titre, le sens 
principal du passage ; le texte est inscrit en tête, dans une traduction littérale 
qui se réclame, à quelques divergences près, de celle de P. Benoit et 
M.E. Boismard dans leur Synopse (Cerf, 1965). Suit le commentaire propre- 
ment dit, très riche de l’érudition et de l’ampleur du travail de son auteur ; 
quelques indications bibliographiques terminent le chapitre. 

Se retrouve donc mise en œuvre dans cet ouvrage une méthode dont la fé- 
condité est éprouvée. Elle permet au lecteur de suivre pas à pas la progression 
du texte et d’élaborer peu à peu son sens. Elle le laisse libre dans l’élaboration 
de ce sens, ne lui imposant jamais une interprétation mais lui fournissant les 
données indispensables pour qu’il puisse à son tour s'approprier le texte. La 
distance ainsi maintenue entre l’auteur et ses lecteurs est l’espace où se mesu- 
rent à la fois et l'immense apport de l’exégèse historico-critique et ses limites, 
inhérentes à toute méthode : l’intérêt porté à la lecture synchronique ouvre 
bien cet horizon où l’on attendrait néanmoins de voir se déployer une interpré- 
tation plus synthétique, se dessiner plus fermement encore une cohérence de 
l’ensemble qui nouerait ensemble les fils ainsi déployés. 

ODILE FLICHY 
Centre Sèvres, Paris 


John Clayton Lentz, Le portrait de Paul selon Luc dans les Actes des Apôtres, 
Cerf (Lectio Divina 172), Paris 1998. 


Selon l’auteur, qui se donne pour tâche de « mieux comprendre comment 
ce qui caractérise Paul dans les Actes a pu être perçu par les premiers lecteurs 
du récit lucanien » (p. 13), Luc fait le portrait d’un Paul assez différent de ce 
que Paul nous laisse découvrir de lui-même dans ses lettres. La raison en est 
l'intention spécifique de Luc : reflétant les aspirations sociales du premier 
siècle, et voulant présenter en Paul la figure du chrétien modèle, exemple à 
respecter et imiter, 1l le dépeint comme un homme d’un statut social élevé, 
aux vertus morales non moins élevées, le faisant ainsi correspondre à l’idéal- 
type du monde gréco-romain. Pour fonder sa thèse, l’auteur fait appel à l’ap- 
proche sociologique, s’appuyant sur les travaux de W. Meeks en particulier 
pour l'établissement de critères pertinents à l'étude du statut social. 
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Cette étude est menée de façon claire et documentée : le texte des Actes 
est examiné de près et comparé à d’autres textes de la littérature antique. La 
thèse est originale et séduisante. Elle ne saurait cependant à elle seule rendre 
raison du projet théologique de Luc dans les Actes. Elle ne dit rien non plus de 
la figure de Pierre ni de l’organisation d’ensemble-du récit. Elle reste, avec les 
limites inhérentes à toute méthode de lecture, un excellent exemple de l’apport 
de la sociologie en matière d’études bibliques. 

ODILE FLICHY 
Centre Sèvres, Paris 


Didier Halter, Ce n'était pas la saison des figues : un geste déroutant sur le 

chemin de la croix. Éditions du Moulin, Poliez-le-Grand (Suisse) 1998. 

75 pages. 

On sait que Jésus ne s’est jamais fait le chantre de la nature. Au contraire, 
il l’a parfois rabrouée en des termes souvent édulcorés par nos traductions. 
Passe encore qu’il s’en prenne aux éléments déchaînés d’une nature inquié- 
tante, mais le figuier, ce pauvre figuier est « maudit » alors qu’il était 
conforme à sa nature, portant ses fruits en sa saison. 

Symbole de l’abondance et de la paix, associé à l'installation en Terre 
promise, signe tangible de la grâce et de la connaissance, on comprend mieux 
alors le trouble provoqué par l'attitude de Jésus face au figuier. Souvent com- 
prise comme une condamnation à l’encontre d'Israël, l’auteur y voit plutôt un 
révélateur par l’abondance des sacrifices offerts : « tout comme le culte sacri- 
ficiel des changeurs et marchands du Temple, le figuier donne l'illusion de la 
vie, mais il ne porte plus de fruits ; il se trouve virtuellement mort. » 

En plus du travail d’exégèse dont la sobriété est imposée par le style de la 
collection, Didier Halter enrichit son texte de nombreux développements théo- 
logiques, plus particulièrement concernant le caractère utopique de la foi bi- 
blique. On y trouvera d’heureuses formulations comme celle-ci : « D’usufrui- 
tier qu’on était au départ, on ne résiste pas à la tendance de s’installer comme 
propriétaire. D'’utopiste, on devient conservateur » (p. 18). Le conservatisme, 
dernière digue contre un flot de certitudes qui se délitent au fur et à mesure 
qu’on s'approche de la croix. Voici sans doute les fruits que Didier Halter 
nous invite à partager en reconnaissant la dette qui le lie à son maître 
G. Vahanian, et qui d’usufruitier le transforme en débiteur. 


; PHILIPPE AUBERT, S.F.T. 
Eglise Saint-Paul, Mulhouse 


Jean-Michel Poffet, Les chrétiens et la Bible, Le Cerf (Histoire du 
Christianisme), Paris 1998. FF 120. 150 pages. 


Avec un souci catéchétique et pastoral, l’auteur, exégète dominicain de 
renom à Fribourg, et au ministère œcuménique, réussit la prouesse de raconter 
deux mille ans de lecture chrétienne de la Bible. Quatre périodes, avec les 
maîtres, les écoles et les œuvres d’intérêt majeur, mais un fil conducteur, le récit 
évangélique de la guérison du paralytique de Capernaüm (Marc 2:1 à 12): 
Comment on a interprété de génération en génération cette histoire exemplaire du 
Christ pardonnant et guérissant, « comme un concentré de tout l'Évangile » 
(p. 78). La périodisation classique est donc la suivante : le commentaire patris- 
tique, le Moyen Age universitaire, l’Humanisme avec la Réforme puis la moder- 
nité, enfin « l'atelier exégétique du XX‘ siècle ». Au commencement du christia- 
nisme, le rapport au texte était mystique et médiatif, pour une lecture théologique 
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en Église, Avec le Moyen Âge la théorie des quatre sens de l’Écriture se déplace 
et s’affine en une lecture littérale et spirituelle. La « lectio » fait place à la 
« quaestio ». Pour les Réformateurs, « l’Écriture est claire » et instruit la prédica- 
tion évangélique qui corrige les commentaires élitistes de la scolastique. Mais cet 
équilibre est rompu par l’arrivée de l’histoire, de l'étude des religions et de la cri- 
tique des textes. Le modernisme est au centre d’un nouveau conflit. Enfin, l’ate- 
lier contemporain, après l’école des formes, essaye la sémiotique et la narratolo- 
gie. Mais on apprend toujours à lire. Car l’auteur, qui a largement cité les grands 
exégètes, d'Origène à Loisy en passant par saint Thomas et Richard Simon, ne ré- 
duit pas son parcours à un point d'arrivée. Toute lecture est une relecture de la 
lecture précédente. Il y a toujours un « au-delà du verset », selon Lévinas, « une 
provision où un surplus de sens » avec Ricœur. Un regret sur ce bon livre : les ci- 
tations et les guillemets sont d’une totale incohérence typographique. La lecture 
est plus difficile, mais on dit aussi que c’est la meilleure ! 


MICHEL LEPLAY 
Paris 


Jean-Georges Bœglin, La question de la Tradition dans la théologie catho- 

lique contemporaine, Le Cerf (Cogitatio Fidei 205), 1998, FF 250. 

472 pages. 

Sans remonter aux origines de l’Église, le cheminement commence avec la 
Réforme du XVE siècle, la position de Luther, la réaction de l’Église catholique 
et le Concile de Trente. Avec la synthèse originale de Bellarmin (1542-1621), 
« dans ce contexte de polémique anti- -Protestante, la théorie des deux sources et 
celle de la Sola Scriptura sont nettement mises en compétition » (p. 62). 

À la suite du Siècle des lumières, la problématique relative à la Tradition, 
et plus encore à l’autorité de l’Église et dans l’ Église, est relancée au risque de 
tous les dangers : le Vatican se durcit comme garant de la droite tradition, le 
protestantisme s’épanouit comme acteur de la libre interprétation. Les travaux 
de Mœhler et Newmann vont néanmoins contribuer à « la reconnaissance de 
la Tradition comme fait d’Eglise et comme expression de sa temporalité » 
(P: 85). Il n'empêche qu’au début du XX: siècle, la crise du modernisme, atti- 
sée par les définitions dogmatiques de 1854 et de 1870, culmine avec la rup- 
ture instaurée par Loisy entre « L’ Évangile et l’Église » (1902). L'apport phi- 
losophique de Maurice Bondel et de quelques autres permettra de colmater la 
brèche et de réduire l’opposition instaurée entre histoire et dogme. 

Mais plus que jamais le débat interne d’une Eglise concerne les autres 
théologiens. Dans les milieux protestants, avec Barth, Ebeling et Cullmann 
dont l’apport est irremplaçable, si l'accent est toujours mis sur « le rôle in- 
comparable de l° Écriture Sainte », nul ne conteste que sa réception et son in- 
terprétation ne supposent et impliquent une « tradition ». Les théologiens or- 
thodoxes Vladimir Lossky et Georges Florovsky donnent de leur côté une 
définition ecclésiale et globale de la Tradition comme vie de l” Église dans 
l'Esprit-Saint. Ainsi, les schémas hérités de la controverse et malmenés par le 
modernisme sont remis en chantier par le Concile de Vatican IT et par les tra- 
vaux de « Foi et Constitution » du Conseil œcuménique des Églises. 

Il reste que la situation est clarifiée : l° Église catholique a renoncé à la 
théorie des deux sources de la Révélation et les théologiens protestants ont 
établi la distinction entre Tradition et traditions. Un immense progrès œcumé- 
nique a été accompli : « La description du rapport entre Ecriture et Tradition 
n’est plus un objet de controverse » (p. 272). 
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Mais il reste aussi que cette ouverture ne suffit pas à faire oublier que « la 
question du magistère reste le point culminant des problèmes non résolus » 
(p. 269) : qui garantit que la Tradition interprète fidèlement l’Écriture ? Cette 
question pétrit la théologie et lui évite ainsi, selon un bon mot de l’auteur 
(p. 15) de se « pétrifier ». La Parole est toujours plus vive que les mots dits en 


son nom. MICHEL LEPLAY 
Paris 


Marie-Émile Boismard, À l'aube du Christianisme: la naissance des dogmes, 
Éditions du Cerf, Paris 1998. FF 95. 182 pages. 


À lire le titre du dernier ouvrage du Père Boismard on ne peut s'empêcher 
de penser à l’œuvre monumentale d’Adolf von Harnack qui dans son Histoire 
des dogmes poursuivait un programme visant à dégager et à faire comprendre le 
noyau simple et originel du message chrétien. Ici s’arrête la comparaison tant ce 
livre peut dérouter son lecteur. On comprend mal en effet, ce que vient faire le 
problème de l’existence de Dieu en introduction. Cette redoutable question est 
ici résolue par la voie classique de l’ontologie, le fameux itinerarium mentis ad 
Deum, dont il semble pourtant que toutes les voies ont été épuisées. 

L'auteur passe ensuite au crible des Évangiles et des Épiîtres de Paul l’ex- 
pression « Fils de Dieu », ainsi que d’autres titres attribués à Jésus pour dres- 
ser un tableau complet de l’état de la question. Beaucoup mieux armé dès lors 
qu'il se limite à l’exégèse, Boismard montre combien Jésus reste un homme 
pour l’évangile de Marc, un homme qui certes peut s'identifier à la Parole de 
Dieu, mais dont l’union avec cette Parole demeure un mystère. Les choses 
sont bien plus nuancées dans l’évangile de Jean, où la compréhension de Jésus 
évolue au fur et à mesure des différentes couches rédactionnelles. On l’aura 
compris, que ce soit pour les synoptiques, pour Jean ou pour l’apôtre Paul, 
bon nombre des dogmes du christianisme sont étrangers au Nouveau 
Testament. Tout au plus s’y trouvent-ils à l’état embryonnaire. 

Déroutant, ce livre : il se veut conséquent avec le témoignage de l’Écriture, 
mais est tellement inféodé à la tradition, que pour finir, on se demande sur quoi, 
sur qui se fonde le christianisme. Là est certainement toute la question. 


« PHILIPPE AUBERT, S.F.T. 
Eglise Saint-Paul, Mulhouse 


Pierre Bühler & Carmen Burkhalter (éds.), Qu'est-ce qu'un pasteur ? Une dis- 


pute æœcuménique et interdisciplinaire, Labor et Fides (Pratique 16), 
1997. 124 pages. 


Il est difficile de résumer un ouvrage de cent vingt pages aussi dense et 
auquel ont contribué dix auteurs soutenant des propos fort contradictoires, lors 
d’un colloque organisé en 1992 (!) par la Faculté de Théologie de Neuchâtel 
en l’honneur du 80° anniversaire du professeur Jean-Louis Leuba. 

Les questions abordées par Leuba, au terme de sa carrière, sont celles des 
incertitudes et difficultés à définir aujourd’hui le ministère pastoral, la mé- 
thode choisie pour lever ces ambiguïtés, les impératifs et les conséquences qui 
découlent des présupposés de départ. Pour Leuba, le ministère pastoral ne peut 
qu'être fondé sur l’histoire de la manifestation de Dieu dans l’élection du 
peuple d'Israël d’abord, puis de Jésus de Nazareth, Christ-Messie, Fils de 
Dieu et Logos. Cette histoire du salut « particulière, unique et définitive » 
fonde ce qu’il nomme de façon bien bizarre « le fait chrétien », lequel suppose 
une anamnèse dont les pasteurs seraient, à la suite des apôtres, les dépositaires 
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et garants. Le ministère pastoral s'inscrit donc en continuité avec le ministère 
apostolique, fondateur lui-même de la tradition chrétienne. 

Une position aussi catholicisante ne pouvait manquer de soulever bien 
des objections de la part des participants à ce colloque. Les contributions des 
professeurs C. Duquoc, J. Zumstein et G. Hammann m'ont paru fort judi- 
cieuses et suggestives. Les réactions de Th. Müller et de R. Campiche, qui 
abordent la question du ministère pastoral à partir de critères purement cultu- 
rels n’apportent par contre que peu d'éléments intéressants à ce débat théolo- 
gique. Les réponses de Leuba à ses contradicteurs, dans la mesure où il reste 
figé sur ses propres positions, m'ont semblé bien décevantes aussi. Mais 
c'est peut-être ce livre qui, en tant que tel constitue un dossier d’études et de 
débats. 


JEAN-PAUL GABUS 
Jacou (Hérault) 


École Biblique de Jérusalem, La Sainte Bible, Éditions du Cerf, Paris 1998. 


La transformation progressive de « l’enseignement du mépris » des Juifs 
en «enseignement de l’estime » a connu une accélération au cours des der- 
nières années, due particulièrement aux déclarations de l’épiscopat français de 
1973 et de 1997, à la déclaration vaticane du 16 mars 1998, etc. Cette évolu- 
tion se poursuit dans la plus récente édition de La Bible de Jérusalem, déjà ré- 
visée pour le texte et les notes en 1973. 

Notamment pour le Nouveau Testament, cette dernière révision est mar- 
quée par « une profonde remise en question théologique pour tout ce qui 
concerne le rôle d'Israël, non plus considéré simplement comme une étape 
préparatoire dans l’histoire du salut menant à Jésus-Christ, mais comme une 
réalité présente. Ainsi les réviseurs ont-ils été très attentifs à éviter tout ce qui 
pouvait relever d’une ‘théologie de la substitution’ explicitement rejetée par le 
Concile, voire d’une théorie dite encore de la ‘caducité’. 

La célèbre parole de Matthieu 9,17 sur le vin nouveau qu’on ne met pas 
dans les outres vieilles, sur « la pièce de drap non foulé » qu’on ne met pas « à 
un vieux vêtement », en est un exemple probant. La note de la révision de 
1973 avait expliqué que «le vieux vêtement, les vieilles outres sont le 
Judaïsme en ce qu’il a de caduc (...) le vin nouveau représente l'esprit nou- 
veau du Royaume de Dieu. La piété de surcroît (...) des Pharisiens ne fait que 
compromettre l’ancien régime en prétendant le rajeunir (...). Jésus veut faire 
de l’entièrement neuf ». La révision de 1998 n’est plus dérogatoire. Matthieu 
veut « souligner la continuité entre l’ancienne économie du salut et la nou- 
velle, entre ce qui, pour lui, est bon mais incomplet et ce qui est complet ». 

D’autres retouches atténuent la critique du ritualisme, du formalisme juif 
et du pharisaïsme. Commentant l'hypocrisie des pharisiens (Matthieu 23,5) 
l’ancienne note mettait en cause « l’exécution matérielle » de la Loi. La nou- 
velle parle de « l’obéissance aux injonctions de cette même Loi », tandis que, 
d’impossible, l'observation de la Loi est atténuée en « difficile ». 

L’apostrophe de Jésus à l’encontre du Temple, commentée par « Dieu 
lui-même abandonnera son Temple » devient simplement une « allusion à la 
destruction du temple en 70 ». La ruine de Jérusalem, au lieu de « marquer la 
fin de l’ancienne Alliance » indique simplement que c’est « la fin d’une ère » 
suivie, qui plus est, d’un point d’interrogation. L | 

Quant aux sous-titres introduits par les éditeurs dans le texte biblique, et qui 
pouvaient être perçus comme offensants pour les Juifs, ils ont été modifiés. Le 
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progrès saute aux yeux, par exemple : « Le reste d'Israël », devient « Dieu n’a 
pas rejeté son peuple et le sauvera. Le reste d'Israël en est déjà une preuve ». 

Le nouvel enseignement de l’estime est donc en marche. 

Jules Isaac et Jacques Maritain l’avaient dit, chacun à sa manière — que 
« seul l’enseignement peut défaire ce que l’enseignement a fait ». 


PAUL GINIEWSKI 
Paris 


William Edgar, La carte protestante. Les réformés francophones et l'essor de 
la modernité (1815-1845), Labor et Fides, Genève 1997. 383 pages. 


Trois parties distinctes peuvent être isolées : a) une présentation historique 
de la Restauration et de la problématique de la modernité, b) une brève histoire 
de l’apologétique permettant de situer les différents auteurs dans une lignée in- 
tellectuelle, enfin c) une étude thématique des apologies. Après la défaite de 
Napoléon, sous l’effet de la technique et de l’urbanisation, de profonds change- 
ments sociaux accompagnent le développement de la démocratie en Europe. 
Émerge alors une culture globale basée sur une psychologie individualiste, sur 
la manifestation du centralisme de l’État, sur l’essor de la méthode expérimen- 
tale, et enfin, sur la sécularisation. Le christianisme doit répondre à deux inter- 
rogations centrales : « Quelle théologie pour l° Église ? » et « Quel rôle social 
pour l'Eglise ? » Le christianisme doit faire face à l’indifférentisme, comme à 
l’esprit de libre examen ou aux progrès de la science. Estimant l’époque 
comme étant favorable à leur message, les protestants développent une attitude 
polémique à l'égard du catholicisme. Les influences étrangères sont nom- 
breuses, en particulier allemandes (romantisme, Kant et Schleiermacher) ou 
anglo-saxonnes (puritanisme et orthodoxie du Réveil) et hollandaises. 

Refusant toute présentation par date ou par auteur, William Edgar opte 
pour l’analyse transversale. Celle-ci lui permet de tenir compte des positions 
doctrinales sans les réduire au conflit entre orthodoxie et libéralisme. S’en dé- 
gagent quatre groupes : 1) Le réveil orthodoxe, représenté par Ami Bost, 
Merle d’Aubigné, Jean Pédézert, Adolphe Monod, Louis Gaussen, se caracté- 
rise par un conservatisme tant théologique que social. Il est marqué par un re- 
tour à la source primordiale, la Bible, ainsi qu'aux principes de la 
Réformation. La place accordée à la conversion suscite une attitude de déta- 
chement par rapport au monde. 2) Les professeurs chrétiens parmi lesquels 
on compte aussi savants ou écrivains (Jacob-Elysée Cellérier, Charles 
Secrétan, Charles Coquerel, Jean-Louis Duby, Alexandre Vinet) : outre leur 
fonction, on ne peut les qualifier d’orthodoxes, non plus que de pré-libéraux. 
La liberté est source de bien, ce qui signifie développement du libre-arbitre. 
La théologie est une science qui requiert une recherche. Ils prônent la sépara- 
tion de l’Église et de l’État. 3) Les visionnaires pré-libéraux (Samuel Vincent 
et Athanase Coquerel) souhaitent intégrer la théologie dans une vision globale 
afin qu’elle puisse alimenter la culture ambiante et être alimentée par elle. Le 
protestantisme est capable de s’adapter à son siècle — au séculier. L’expé- 
rience religieuse demeure centrale, mais le Christ n’est pas strictement un 
«individu mais un idéal » (p. 251). Ils préconisent la séparation progressive 
du social et du sacré. « Minoritaires, ils croient fermement au triomphe pos- 
sible du protestantisme [...]. Ils considèrent que la modernité est une heureuse 
évolution et que le protestantisme non-doctrinaire est la religion la plus apte à 
conduire la société sur les voies de la liberté » (p. 254). 4) Enfin un dernier 
groupe plus hétérogène, celui des Critiques de la vie sociale, dont le « Groupe 
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de Coppet », c’est-à-dire les proches de M"° de Staël, mais aussi François 
Guizot, et Napoléon Peyrat. Ils sont protestants mais pas toujours conscients 
de leur appartenance au protestantisme. Ils sont apologètes malgré eux. Le 
protestantisme est le mieux qualifié pour assurer la liberté. Le génie de la 
Réforme est d’avoir insisté sur le libre examen. Ils acceptent pleinement l’idée 
de la sécularisation. Ils sont d’ardents défenseurs de la Loi organique. 

Tout au long de la période étudiée, tous ces protestants ont une commune 
ambition : la « protestantisation » du monde moderne, le protestantisme étant 
présenté comme la réponse aux exigences de la modernité. 


SOLANGE WYDMUSCH, S.F.T. 
Europa-Universität Viadrina, Francfort sur l'Oder 


Bernard Pouderon (éd.), Foi chrétienne et culture classique, textes traduits par 
M. Bourlet, M.-H. Congourdeau, J. Delfosse, A.-G. Hamman, 
M. Jeannin, C. Lavant, J. Martin, J. Maupomé, F. Nau, V. Nikipro- 
wetzky, F. Papillon, E. Pautigny, A. Puech, P. Wirtz, Éditions Migne 
(Bibliothèque), Paris 1998. FF195. 494 pages. 


Athènes ou Jérusalem ? ainsi peut, selon la formule de Tertullien, se résu- 
mer l’enjeu du premier conflit interne au christianisme naissant. Il oppose les 
partisans de l'ouverture à l’apport culturel des grecs et leurs adversaires réso- 
lument et exclusivement ancrés dans la tradition hébraïque. En est déjà témoin 
l’auteur du livre des Actes (6,1) quand il rappelle que, « en ces jours-là, 
comme le nombre des disciples augmentait, il y eut des murmures chez les 
Hellénistes contre les Hébreux ». Et Paul qui, en tant que Saul, avait approuvé 
le lapidation d’Étienne, un helléniste, n’en deviendra pas moins l’apôtre des 
Gentils et s’opposera à Jacques, plutôt favorable au maintien du christianisme 
sous la tutelle de la tradition. 

Reste pourtant à savoir jusqu'où culture et foi peuvent être mêlées. C’est 
une question qui, d’ailleurs, a survécu au règlement de ce premier enjeu par le 
christianisme primitif. Et qui, sous une forme ou l’autre, va perdurer jusqu’à 
nos jours à travers le conflit qui oppose partisans d’une sacralisation de la tra- 
dition chrétienne (fondamentalisme, intégrisme) et ceux de sa sécularisation, 
son adaptation à un monde placé dans l’orbite d’une nouvelle donne religieuse 
— une donne aussi nouvelle que, pour le christianisme issu d'Israël, l’a été le 
pluralisme du monde gréco-romain et (qui sait?) peut-être aussi fertile : on le 
saura demain. 

Les textes, présentés et annotés par B. Pouderon, sont à cet égard d’une 
actualité cinglante. Outre une annexe comportant divers textes dont les oracles 
sibyllins, ils sont le florilège d’une période qui va de Justin Martyr à 
Charlemagne. Sous la plume duquel on lit : «... que ceux qui aspirent à plaire 
à Dieu par la sainteté de leur vie ne négligent pas de lui plaire aussi par la 
beauté de leur langue. En effet, il est écrit : “Ou tu seras justifié par tes paroles 
ou tu seras condamné à cause de tes paroles” (Matthieu 12,37). Bien qu'il soit 
meilleur de bien faire que de savoir, on sait avant de faire » (p. 491). 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 
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D'UN LIVRE À L'AUTRE 


G. Scott Sparrow, Rencontres avec Jésus, Éditions Dangles, Saint-Jean-de- 
Braye 1997. 

Des hommes, des femmes, des enfants racontent leur rencontre avec 
Jésus : il leur a parlé, ainsi qu’à l’auteur, psychothérapeute et mystique. 


A. Stamp, /tinéraire bis, Éditions Clés, 1997. 
Des vies qui avaient pris une direction banale, difficile, ou même drama- 
tique, jusqu’à ce qu’elles trouvent l'itinéraire bis de la vie véritable. 


Daniel Lacouture, Marie, médiatrice de toutes grâces : raisons, enjeux, consé- 
quences (Préface d’Éphraïm, postface de Philippe Madre), Éditions des 
Béatitudes, [Nouan le Fuzelier] 1997. 

Allons-nous vers la définition du dogme de Marie médiatrice de toutes 
grâces ? Un hymne à Marie, celle qui « n’a jamais fini de se dévoiler à nous ». 


Ken R. Vincent, Visions divines lors d'états proches de la mort, Dangles, 
Saint-Jean-de-Braye 1997. 

Des expériences de mort imminente relatées à la lumière de textes em- 
pruntées à toutes les religions. 


Jacques Gruber, Journal à contretemps, Les Orchidées, 94450 Limeil- 
Brévannes 1997. FF 80. 130 pages. 

Journal — qui couvre l’année 1996 et se termine sur une page blanche — d’un 
pasteur qui, avant de poser la plume, avoue : « Après avoir tenté de surnager 
théologiquement pendant quarante ans (c’est biblique), j'ai fini par me raccro- 
cher à quelques épaves de l’orthodoxie protestante. Ce n’est pas cela qui m’évi- 
tera la noyade, je compte plus sur le secours qui me viendra de l’extérieur. » 


Xavier Léon-Dufour (éd.), 25 Noms propres pour entrer dans la Bible, Édi- 
tons du Cerf, Paris 1997. FF 60. 128 pages. 


Xavier Léon-Dufour (éd.), 35 Mots pour entrer dans la Bible, Éditions du 
Cerf, Paris 1977. FF 140. 366 pages. 

Version allégée en deux volumes du fameux Vocabulaire de Théologie 
biblique publié il y a quelque trente-cinq ans, vendu à 160 000 exemplaires et 
traduit en dix-neuf langues, elle consiste en extraits choisis par un ensemble 
de laïcs sous la direction de l’abbé Baud. Annexée néanmoins à chacun de ces 
volumes conçus pour une diffusion encore plus large que l’édition savante, la 
table générale des notices du VTB lui-même devrait cependant répondre aux 
attentes de quiconque voudrait en savoir plus. 


Espérer : réponses à un appel, avec une préface de Hans Küng, et publié avec 
le soutien du Département des Affaires culturelles de la ville de Genève, 
Labor et Fides, Genève 1997. 175 pages. 

« Livre multiple, livre-vitrail, livre pluriel, » c’est en ces termes que se pré- 
sente cet ouvrage à l'élaboration duquel vingt-six auteurs ont apporté leur contri- 
bution et pour qui “espérer” se conjugue comme autrefois “résister”. Hommes et 
femmes nous y lancent un appel à l'espérance avec une plume qui, si elle est 
trempée dans l’encre de leur tradition religieuse ou culturelle respective, n’en est 
pas bridée, bien au contraire. Comme le rappelle Hans Küng, à la suite de 
l'apôtre Paul, peut-on jamais espérer autrement que contre toute espérance ou 
qu’en dépit de nos particularismes religieux ? En vieux routier de la cause qu’il 
défend depuis des lustres, Hans Küng ne se contente plus de prôner l'unification 
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des chrétiens, ou plutôt de dénoncer les défaillances des Églises, il se fait aussi 
l’apôtre de la cohabitation pacifique des religions. Aussi, au traditionnel ancrage 
“dogmatique” du dialogue entre confessions chrétiennes ou religieuses — si tant 
est qu’elles communiquent les unes avec les autres et, le cas échéant, avec les ré- 
sultats alarmants que l’on sait —, Küng préfère-t-il nettement un ancrage éthique 
tous azimuts : à défaut de pouvoir changer les religions — elles disparaissent 
d’elles-mêmes —, espérer, c’est encore et toujours changer le monde. 


Dietrich Bonhæffer, De la vie communautaire, traduit par Fernand Ryser, 
Labor & Fides (Foi vivante/Formation 83), Paris 1997. 

Déjà publiée dans la même collection chez Delachaux & Niestlé en 1968, 
cette réédition à l'enseigne de Labor & Fides témoigne de l’ample écoute ac- 
cordée au martyr et théologien luthérien dans l’espace francophone. Au-delà 
des clivages confessionnels, Bonhæffer insiste sur la dimension eucharistique 
de la vie communautaire dans un style qui reste pourtant celui de l’engage- 
ment personnel. Cinq poèmes écrits en prison complètent cet ouvrage où 
Bonhætffer, malgré son séjour aux États-Unis, reste étonnamment insensible à 
la stratégie calvinienne de la communauté ecclésiale. 


Sebastian Bakare, Au son du tambour, danser la vie : le jubilé dans un 
contexte africain, WCC Publications, Conseil œcuménique des églises, 
Genève 1998, FS S. FF 19.90, 66 pages. 2 8254 1252 X. 

« Tournons-nous vers Dieu dans la joie de l’espérance » est le thème re- 
tenu à la fois pour la huitième assemblée du Conseil œcuménique des églises 
qui se déroule en décembre 1998 à Harare (Zimbabwe) et pour marquer son 
jubilé. On pourrait aussi se demander, bien sûr, à quoi a bien püû servir le 
C.O.E. pendant tout ce temps. Quoi qu'il en soit, la brochure qu’il nous pro- 
pose sous la signature de l’aumônier principal de l’université du Zimbabwe a 
pour but de présenter ce thème d’un point de vue africain, et par la même oc- 
casion d’en profiter pour demander au C.O.E. de se libérer du corset culturel 
où l’enserre l’Occident. Intention d’autant plus louable qu’au Zimbabwe, en 
particulier, on « sait très peu de choses du Conseil œcuménique des églises » 
tandis qu’en Afrique, moyennant sans doute quelque indigénisation, « le chris- 
tianisme progresse plus rapidement que partout ailleurs dans le monde ». — On 
aimerait pouvoir s’en réjouir : le C.O.E. nous demande de nous africaniser 
alors qu'il est lui-même très peu connu en Afrique ! Certes le christianisme 
n’est pas lié à la culture occidentale. Mais en suggérant qu'il devrait la répu- 
dier.… et de la sorte mieux s'adapter aux traditions culturelles africaines, tout 
en sapant du même coup le hiérarchisme Nord/Sud si contraire au message 
évangélique, Bakare m’a tout l’air de changer de monture au milieu du gué. Il 
fait le procès du christianisme de papa. Des grandes orgues. Au profit du tam- 
bour. Est-ce là tout le problème ? William Blake le disait déjà avec justesse, 
comme nous le rappelle Northrop Frye, pourtant si friand, lui aussi, de mytho- 
logies quelle qu’en soit la provenance : à vouloir se rebeller contre une hiérar- 
chie, on ne fait qu’en instaurer une autre. D’autant qu’en tout cela il n'est 
point question de théologie — domaine, il est vrai, où le Conseil œcuménique 
s’est toujours bien gardée d’innover, se contentant soit de réprouver ici ce que 
là il courtise, soit de ramener le débat théologique à la comparaison de tradi- 


tions culturelles plus ou moins évanescentes. 


E. K. Francis, {n Search of Utopia: The Mennonites in Manitoba, 
D.W. Friesen & Sons, Altona (Manitoba). 294 pages. 
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Michel Baron, John-Bost : La cité utopique, La Cause, Carrières-sous-Poissy 
1998. FF 95. 331 pages. 

Je n’ai rien contre le salut, mais quand on n’en parle qu’en fonction de 
l’autre monde, cela me révulse. C’est un peu comme si, par déformation pro- 
fessionnelle, on ne devait retenir de la tradition biblique qu'une caricature de 
son prophétisme, et dont Jérémie n’avait pourtant pas manqué de donner le 
ton en disant de façon plutôt lapidaire : À défaut de pouvoir chanter l’ Éternel 
sur une terre étrangère, bâtissez-vous des maisons et changez le monde. L’ou- 
vrage de M. Baron, publié à l’occasion du cent cinquantième anniversaire de 
la Fondation John Bost en relate la chronique en même temps que la biogra- 
phie de son visonnaire de fondateur. Celui de E.K. Francis est consacré aux 
communautés mennonites implantées dans la province canadienne du 
Manitoba depuis plus de cent ans. S’ils se ressemblent par leur titre respectif, 
ce n’est pas un hasard. Ils décrivent des communautés qui, sans l’appoint 
d’une théologie savante, expriment leur foi dans une optique qui relève, non 
de l’idéologie, mais de l’utopie. Sociale aussi bien qu’existentielle. Et, surtout, 
d’une visée utopique qui n’est pas — si bizare que cela puisse paraître — sans 
rappeler ces mouvements monastiques ou même mystiques dont on a vite ou- 
blié qu’ils ont passablement contribué à l’ébranlement de la fameuse synthèse 
médiévale et sa conception d’un salut farouchement braqué sur l’autre monde. 
E.K. Francis et M. Baron nous font revivre en nous introduisant à des commu- 
nautés qui, plus ou moins en marge de la sociéte ou des églises issues de cet 
ébranlement, cherchent en quelque sorte à changer non seulement de vie mais 
aussi la vie, autrement dit, pour chacune à leur façon, à « compléter » la 
Réforme — en la remettant sur ses rails : changer, non de monde, mais le 
monde. 

GABRIEL V AHANIAN 


